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ПРЕДИСЛОВИЕ 


Перед читателями — второй вьіпуск альманахи «Буддизм 
в переводах», подготовленньїй Центром по изучению филосо- 
фии и психологии Дальневосточного буддизма Махаяньї при 
Философско-политологической школе СПбГУ и Санкт-Петер- 
бургским обществом «Фо гуан» (Свет Буддьі). Первьій вьі¬ 
пуск бьіл опубликован издательством «Андреев и сьіновья» 
в 1992 году. 

Как и в первом вьіпуске Альманахи, его авторьі и соста- 
витель стремились дать читателю как можно более полное 
представление о буддийской традиции, начиная с философ- 
ских текстов буддизма и кончая источниками, повествующи- 
ми о народних формах отой религии. 

Часть материалов нового вьіпуска Альманаха продол- 
жают публикации первого вьіпуска. Зто переводьі Махаяна 
шраддхотпада шастрьі, трактата китайского мислителя 
Цзун-ми об истоках чань (дззн) и палийские хроники по ис- 
тории буддизма в Бирме. 

Другие материальї открьівают серию новьіх публикации 
Альманаха. Канонические текстьі буддизма представленні 
«Сутрой сердца праджня-парамитьі» — кратким, но чрезвьі- 
чайно важньїм текстом, раскрьівающим буддийское учение 
о Пустоте ( шуньята) и Запредельной Премудрости 
(праджня). 

Из философских текстов, представленнях в зтом вьіпуске,. 
следует прежде всего упомянуть подборку переводов из 
третьей, космологической, главьі «Знциклопедии Абхидхар- 
мьі» (Абхидхармакоша) великого индийского философа Ва- 
субандху. Из нее читатель узнает о буддийской теории кос- 
мических циклов, об зтапах развертьівания и свертьівания 
космоса, а также о буддийской концепции государственной 
власти. 

Публикация первой главьі трактата Дхармакирти «Ньяя- 
бинду» познакомит читателя с буддийскими трактатами по 
логике, сочинения Сзн-чжао — с развитием буддийской фи~ 
лософии мадхт>ямики в Китае. 
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В зтом вьіпуске Альманаха иачинается также публикация 
двух важньїх памятников буддийской мьісли в Китае (про- 
должение в последующих вьіпусках). Прежде всего зто зна¬ 
менитеє беседьі и проповеди одного из величайших настав- 
ников чань в Китае Линь-цзи И-сюаня (IX век) «Линь-цзи 
лу» (японск. «Риндзай року»), оказавшие огромное влияние 
на развитие школьї чань (дззн) в Китае, Японии и Кореє. 
Кроме того, читателю также предлагается первая часть трак- 
тата монаха IV—V веков Хузй-юаня «Монах не должен ока- 
зьівать почести императору», посвященного проблеме отноше- 
ния между буддийской общиной и государством в средневе- 
ковом Китае. 

Читатель познакомится также с переводами сочи- 
нений буддийских японских монахов Догзна (школа дззн) и 
Рзнне (школа Чистой Земли). В Альманахе представлене 
переводе жизнеописания известного деятеля тибетского буд- 
дизма Тамбове (школа каргью/каджуд), а также переводе 
китайских и монгольских текстов, относящихся к области 
популярного, народного буддизма. 

В заключительном разделе Альманаха помещеньї статьи 
крупнейших петербургских буддологов, посвященньїе анализу 
проблем, непосредственно связанньїх с публикуемьіми текста¬ 
ми. Особо хотелось бьі отметить статью покойного востоко- 
веда Е. А. Западовой, сделавшей исключительно много для 
понимания роли и места буддизма в литературе и культуре 
Бирме. 

Переводчики и авторе данного вьіпуска надеются на бла- 
госклонное внимание читателей и ждут их откликов и поже- 
ланий, которьіе можно направить или в адрес издательства 
«Андреев и сьіновья», или в адрес Центра (199034, С.-Петер¬ 
бург, Менделеевская линия, 5, СПбГУ, Философский факуль¬ 
тет, комн. 130, Центр по изучению философии и психологии 
Дальневосточного буддизма Махаяньї, Е. А. Торчинову, 
К. Ю. Солонину, А. И. Мигунову). 

Сопредседатели Центра пользуются случаем вьіразить 
благодарность президенту Фонда буддийского образования 
преподобному Ши Цзин-куну (Тайвань) за любезно подарен- 
ньіе Центру книги и аудиокассетьі с записями его лекций и 
лроповедей. 


Е. ТОРЧИНОВ, сопредседатель Центра 



ИЗ БУДДИИСКИХ 
КАНОНИЧЕСКИХ СОЧИНЕНИЙ 



СУТРА СЕРДЦА ПРАДЖНЯ-ПАРАМИТЬІ 


Предлагаемьій вниманию читателя небольшой текст явля- 
•ется тем не менее одним из важнейших текстов буддизма Ма- 
:хаяньі. Он относится к классу так назьіваемьіх праджняпа- 
рамитских сутр, то єсть канонических текстов, повествующих 
о вьісшей интуитивной премудрости, совершенном понимании, 
переводящем на другой берег существования, то єсть в нир- 
вану. Данная сутра не просто один из текстов зтого класса. 
Она представляет собой как бьі квинтзссенцию учення о За- 
предельной Премудрости кратким и сжатьім изложением са- 
мой его сути, сердцевиньї, сердца. Отсюда и название сутрьі. 

Как и всякая праджняпарамитская сутра, данньїй текст 
не просто излагает определенную доктрину, но как бьі стре- 
мится породить в изучающем ее человеке особое, вьісшее 
■состояние сознания, состояние непосредственного пережива¬ 
ння, видения реальности как она єсть. А зто состояние как 
раз и єсть Праджня-парамита, Запредельная Премудрость. 

Сутра, как и разработанное на основе праджняпарамит- 
ских текстов философское учение мадх^ямики (иіуньявадьі ), 
назьівает зту реальность шуньятой (пустотой) — неописьівае- 
мой и невьіразимой в категориях и понятиях реальностью. 
Сутра однозначно, в своеобразной «шоковой» манере про- 
возглашает условность и относительность фундаментальней- 
ших положений раннебуддийского учения (Хинаяна, Тхера- 
вада), ставших буквально святими для всех буддистов, и 
их неприменимость к истинной реальности как она єсть. 
С точки зрения зтой вьісшей истиньї (парамартха сатья) все 
злементьі психики изначально упокоеньї и пребивают в нир- 
ване, а все живьіе существа уже здесь и теперь являются Буд- 
дами: сансара (мир рождений и смертей) и нирвана суть 
одно и то же. Усмотрение же различия между ними — плод 
заблуждения, впрочем, тоже пустого и иллюзорного, лишен- 
ного своей собственной природи. 

Сутра сердца праджня-парамитн (Праджняпарамита 
хридайя сутра ; кит. Божоболомидо синь цзин, или Баньжобо- 
ломидо синь цзин) является одной из наиболее популярних 
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и почитаемьіх сутр Дальневосточной Махаяньї, особекно в шко- 
ле чань (дззн). Она и ранее переводилась на русский язьік 
(с санскрита А. А. Терентьевьім — «Сутра сердца Праджня- 
парамитьі» и ее место в истории буддийской философии.— 
Буддизм: история и культура. М., 1989 и с тибетского — 
С. Ю. Лепеховьім — Идеи шуньявадьі в коротких сутрах 
Праджняпарамитьі.— Психологические аспекти буддизм а. 
Новосибирск, 1991). С китайского язьїка текст перезодится 
впервьіе. 

Данньїй перевод вьіполнен с китайской версии великого 
китайского переводчика и философа VII века Сюань-цзаиа, 
включенной им в его компендиум праджняпарамитских тек- 
стов Маха праджня-парамита сутра. Китайский текст от- 
ражает особенности восприятия и понимания сутрьі на Даль- 
нем Востоке, поскольку не только в Китае, но и в Кореє, и 
в Японии, и во Вьетнаме язиком буддийского канона бьіл 
классический литературньїй китайский язьїк. 

* * 


Бодхисаттва Авалокитешвара 1 во время осуществления 
глубокой праджня-парамитьі ясно увидел, что все пять 
скандх пусти. Тогда он избавился от всех страданий, перей¬ 
ди на другой берег. 

Шарипутра! 2 Материя не отлична от пустоти. Пустота не 
отлична от материн. Материя — зто и єсть пустота. Пусто¬ 
та— зто и єсть материя. Группьі чувств, представлений, 
формирующих факторов и сознания так же точно такови. 

Шарипутра! Все дхармьі имеют пустоту своим сущност- 
ньім свойством. Они не рождаются и не гибнут, не загрязня- 
ются и не очищаются, не увеличиваются и не уменьшаются. 
Позтому в пустоте нет материи, нет групп чувства, пред¬ 
ставлений, формирующих факторов и сознания 3 , нет органов 
зрительного, слухового, обонятельного, вкусового, осязатель- 
ного и ментального восприятия 4 , нет зримого, СЛЬІШИМОГО, 
обоняемого, вкусоощущаемого, осязаемого, нет и дхарм 5 ; нет 
ничего от сфери зрительного восприятия и до сфери менталь¬ 
ного восприятия 6 . 

Нет заблуждения и нет прекращения заблуждения и так 
вплоть до отсутствия старости и смерти и отсутствия прекра¬ 
щения старости и смерти 7 . Нет страдаиия, причини страда- 
ния, уничтожения страдания и Пути 8 . Нет мудрости и нет 
обретения, и нет того, что бьіло бьі обретаемо. 

По той причине, что бодхисаттвьі опираются на праджня- 
парамиту, в их сознании отсутствуют препятствия. А по¬ 
скольку отсутствуют препятствия, до отсутствует и страх. Они 
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удалнли и опрокинули все иллюзии и оорели окончательную 
нирвану. 

Все Буддьі трех времен 9 по причине опори на праджня- 
парамиту обрели аннутара самьяк самбодхи 10 . 

Посему знай, что праджня-парамита — ото великая боже¬ 
ственная мантра, ото мантра великого просветления, зто наи- 
вьісшая мантра, зто несравненная мантра, могущая отсечь 
все страдания, наделенная истинной сутью, а не пустопорож¬ 
няя. Позтому и назьівается она мантрой праджия-парамитьі. 
Зта мантра гласит: «Гате, гате, парагате, парасамгате, 
бодхи, сваха\» 11 

Сутра сердца праджня-парамитьі закончена. 

ПРИМЕЧАНИЯ 

1 Авалокитешвара (кит. Гуаньшиинь — Созерцающий звуки мира) — 
великий бодхисаттва махаянского буддизма, символ великого сострада- 
ния. Его китайское имя является переводом древнейшей санскритской 
формьі «Авалокитесвара», т. е. «Внимающий звукам мира», тогда как 
позднейшее «Авалокитешвара» означает «Господь, внимающий миру». 

2 Шарипутра — один из учеников Буддьі. 

3 Здесь перечисляются пять скандх (кит. юнь), т. е. групп злементов 
(дхарм ), образующих змпирическую личность: руна скандха (сз)—группа 
материн; ведана скандха (шоу) —группа чувствительности (приятное, не- 
приятное, нейтральное); самджня скандха (сян) —группа образования 
представлений; самскара скандха (син) — группа формирующих факторов, 
волевой аспект психики и виджняна скандха (ши) — группа сознания. 

4 Здесь перечисляются «индрия» — шесть органов восприятия, к кото- 
рьім относится и «ум» — манас. 

5 Здесь перечисляются обьектьі чувственного восприятия (витая). 
:Под «дхармами» здесь имеется в виду «умопостигаемое» как обгект 
манаса. 

6 Здесь содержится свернутое перечисление злементов психики 
(дхарм), классифицируемьіх по «дхату» (цзе) —источникам сознания, 
включающим в себя орган восприятия и его обьект (двенадцать дхату). 

7 Здесь содержится свернутое перечисление злементов «причинно-за- 
висимого происхождения» (пратитья самутпада), учение о котором явля¬ 
ется одной из первейших основ раннего буддизма. Неведение (авидья\ 
у мин) —первьій злемент «зависимого происхождения» (всего их 12), ста¬ 
рости и смерть — пбследний. Между ними располагаются следующие взаи- 
мообусловливающие злементьі (звенья): влечение, сознание, имя и форма 
(психическое и физическое), шесть баз чувственного восприятия, сопри- 
косновение органов чувств с их обьектами, чувство приятного, неприят- 
ного или нейтрального, вожделение, стремление к желаемому, полнота 
жизни, новое рождение (в свою очередь ведущее к старости и смерти). 

8 Здесь перечисляются и отрицаются Четьіре Благородньїе Истиньї 
буддизма: истина о всеобщности страдания, истина о причине страдания, 
истина о прекращеиии страдания и истина о пути к зтому прекращению. 

9 То єсть Буддьі прошлого, настоящего и будущего. 

10 Совершенное и полное пробужденис (кит. аноудоло саньмао сань- 
пути) —вьісшая цель буддизма Махаяньї, обретение состояния Буддьт. 

11 Мантра в китайском чтении имеет вид: «Цзиди, цзиди, болоцзиди, 
болосзнцзидп, пути, сапохз!» Ее условньїй перевод: «О, переводящая за 
предельї, переводящая за предельї, уводящая за предельї пределов, уво- 
. дящая за предельї пределов беспредельного, пробуждение, славься!» 
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РЕЛИГИОЗНО-ФИЛОСОФСКИХ 

СОЧИНЕНИЙ 


«КОСМОЛОГИЯ» ВАСУБАНДХУ КАК ИСТОЧНИК 
ЗТНОГРАФИЧЕСКИХ СВЕДЕНИЙ 

(Отрьівок из перевода III раздела «Знциклопедии 
Абхидхармьі») 

Письменное наследие клаесической индо-буддийской тра- 
диции, как известно, чрезвьічайно обширно и многообразно. 
Однако взятое в делом зто наследие, на наш взгляд, обла- 
дает довольно существенной для зтнографии особенностью: 
в пределах любого традиционного текста, какой бьі области 
буддийской культурні зтот текст ни принадлежал, мьі обна- 
руживаем обилие сведений, способньїх в соответствующей си- 
стеме соотнесения обрести статус зтнографических данньїх. 
В связи с зтой особенностью индо-буддийского письменного 
наследия естественньїм образом возникает проблема ис- 
пользования письменних памятников в качестве источников 
зтнографических сведений. 

Что может дать такой аспект изучения письменного на¬ 
следия как для зтнографа, так и для востоковеда — исто- 
рика традиционньїх идеологий (в нашем случае буддолога)? 
Анализ, с точки зрения зтнографической дисциплиньї, безус- 
ловно, будет способствовать вьіработке научного критерия 
различения зтнокультурного и идеологического (собственно 
буддийского) компонентов, присутствующих в каждом рас- 
сматриваемом тексте. Одновременно с зтим зтнографические 
сведения, обнаруживаемьіе в традиционньїх трактатах, позво- 
ляют в значительной степени обогатить общий фонд зтно- 
культурньїх представлений о первьіх носителях буддизм а. И, 
наконец, зтнографические сведения, почерпнутьіе из сочине- 
ний теоретиков «злитариого», т. е. монашеского буддизма, 
помогут нам реконструировать стиль мьішления будднйских 
ученьїх с учетом не только их вьісочайших достижений в сфе- 
ре философствования, но и того влняния, которое оказьівал 
на зто философствование стадиально более ранний—допо- 
нятийньїй тип мьішления. 

Нами предпринята попьітка обозначить в общих чертах 
зтнографический материал одного из самьіх значительньїх 
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индо-буддийских теоретических трактатов — «Знциклопедия 
Абхидхармьі» Васубандху (V в.) применительно к назван- 
ному вьіше кругу проблем. Зтот пространньїй трактат состоит 
из восьми основних и одного вспомогательного раздела и 
является фундаментальним источником для изучения религи- 
озно-философских воззрений школ Вайбхашика и Саутран- 
тика. Названнне школи образуют систему классической 
абхидхармистской философии (хинаянское направление). 
Основной массив сведений зтнографического характера со- 
средоточен в III разделе трактата — Лока-нирдеша , т. е. 
«Учение о мире», или, в другой формулировке, «Космология», 
«Буддийская космология». 

Лока-нирдеша (дословно «Изложение [учення] о ми¬ 
ре»)— представляет собой целостную зкспозицию традици- 
онной картини мира. В аспекте исследования истории идео- 
логических учений стран буддийского Востока III раздел 
«Знциклопедии Абхидхармн» является весьма значимим. 
Космологическое учение, зафиксированное в тексте Васубан¬ 
дху, в своих узловнх пунктах не претерпело значительннх из- 
менений на всем протяжении существования буддийской идео- 
логии. Более того, зто учение, возникшее в пределах абхид¬ 
хармистской концепции, било принято практически всеми 
школами и направленнями буддизма. А в настоящее время 
значимне злементн традиционннх космологических представ¬ 
лений могут бить легко обнаруженн в сознании больших 
социальннх групп, ориентированннх на буддийскую идеоло- 
гию, групп, до сих пор представляющих основную массу на¬ 
селення в странах Юго-Восточной Азии и в других государ- 
ствах, входящих в ареал распространения буддийской куль¬ 
тури. 

Безусловно, классические космологические построения, по¬ 
падай на почву иньїх, нежели буддийская, идеологических 
традиций, ассимилировались в пределах автохтонних куль¬ 
турних рамок. Но здесь необходимо подчеркнуть, что в про- 
цессе зтой ассимиляции первоначальная идеологическая 
значимость автохтонних культурних реалий также видоиз- 
менялась, приобретая черти, свойственнне буддийской рели- 
гиозной ориентации. И в зтом отношении очень существенно 
то, что автор «Учення о мире» включил в свой текст ци¬ 
тати и указания на канонические сутрьі, содержащие исход- 
ннй индо-буддийский материал космологического характера. 

Лока-нирдеша существенно отличается по способу пода- 
чи содержания от остальннх разделов «Знциклопедии Аб- 
хидхармн». Наблюдение над зтим текстом позволило нам 
установить некоторьіе специфические особенности, характер- 
нне именно для «Буддийской космологии». Среди них в пер- 
вую очередь следует отметить отличие язика описання. Если 
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другим разделам присуща отчетливая строгость поиятиино- 
терминологического аппарата, то в III разделе мьі обнару- 
живаем известную разнородность лексического оформлення 
философского и нефилософского материала. В зависимости 
от характера рассматриваемьіх проблем Васубандху исгіоль- 
зует либо язьік философского дискурса, либо мифопозтиче- 
скую систему образов и общеязьїковую лексику. Космологи- 
ческие построения излагаются, как правило, таким образом, 
что могут бьіть понятьі или в качестве познавательной мета¬ 
фори, или буквально — как реликтьі мифопозтической тра- 
диции. В то же время вьісокодифференцированная философ- 
ская проблематика подается абсолютно однозначно, и лек- 
сический способ зтой подачи остается тем же самим, что и 
способ изложения в первьіх двух разделах. 

Материал І раздела «Знциклопедии Абхидхармьі» 1 отли- 
чается от Лока-нирдеииіу в частности, и своей большой содер- 
жательной однородностью — зто сугубо теоретический раз- 
бор философской проблематики. Знайомство с І разделом 
позволяет полностью убедиться в том, что буддийская фило- 
софия V в. стояла на исключительно вьісокой ступени теоре- 
тической рефлексии и что рефлексия зта уже сделалась за- 
нятием безусловно професіональним. В системе обществен- 
ного разделения труда традиционньїй идеолог, теоретик уже 
занимал строго определенное место. Таким образом, фило- 
софия как профессиональное занятие — со всеми необходи- 
мьіми оговорками применительно к специфике раннесредне- 
векового индийского общества — вьіработала такой тип мьіш- 
ления, которьій может бьіть условно назван теоретическим, 
поскольку он вполне сопоставим по своей «технологии» с со- 
временньїм логико-понятийньїм мьішлением. 

Однако в «Буддийской космологии» мьі сталкиваемся 
с несколько иньїм явлением, нежели, например, в І разделе 
«Знциклопедии Абхидхармьі». Явление, о котором мьі гово¬ 
рим, особенно наглядно представлено в автокомментарии 
к карикам, излагающим вопросьі космографии и космогене- 
за, а также абхидхармистский взгляд на проблему проис- 
хождения человеческого общества и социальной власти. 

Для раннесредневековой индийской культури, а возмож- 
но, и для индийской культури в целом характерна тенденция, 
не допускающая бесследного исчезновения предшествующих 
культурних слоев. Зтнографическая действительность зпохи 
возникновения устной мифопозтической традиции «з снятом 


1 Перевод зтого раздела с санскритского оригинала вьіполнен 
В. И. Рудьім (См.: Васубандху. Абхидхармакоша (Знциклопедия Абхид- 
хармьі). Раздел первьій. Анализ по классам злементов. Перевод с сан- 
скрита, комментарии, историко-философское исследование В. И. Рудого. 
М., 1990). 
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виде» продолжала присутствовать в актуальних культурних 
формах, обусловливая, в свою очередь, мьіслительньїе фор¬ 
ми и логические особенности осмислення мира. Проблема 
влияния стадиально предшествующего исторического типа 
мншления на традиционний теоретический текст, таким обра¬ 
зом, вндвигается на одно из ведущих мест. 

Злементн мифологического мишления, т. е. мншления, 
характерного прежде всего для архаической бесписьменной 
традиции, довольно отчетливо обнаруживаются на протяже- 
нии всего текста III раздела «Знциклопедии Абхидхармн». 

Васубандху излагает космологическую проблематику в со- 
ответствии с тем, как она представлена в сутрах канониче- 
ского корпуса. Но, как известно, Сутра-питака (І раздел 
Буддийского канона) содержит проповеди и поучения, приу- 
роченние к конкретним целям и конкретной аудитории. Зле- 
ментьі космологии представляли собой наиболее прозрачннй 
в смисловом отношении аспект в литературе сутр. В силу 
зксплицитности своего содержания зти фрагменти менее 
всего нуждались в философской зкзегетике. При системати- 
зации космологической концепции, которую предпринял Ва¬ 
субандху, перед ним встала задача об'ьединения разрознен- 
ннх космологических фрагментов из Сутра-питаки в единое 
непротиворечивое целое. Собственно проблема теоретиче- 
ского, логико-понятийного истолкования в зтом плане возни- 
кала перед автором «Знциклопедии Абхидхармн» только 
в тех случаях, когда доктринальнне источники допускали 
возможность разночтения. Как видно из текста Лока-нирде- 
ши при его сопоставлении с соответствующими космологиче- 
скими фрагментами литературн сутр, Васубандху, весьма 
точно воспроизводя каноническое содержание зтой проблема¬ 
тики, тем самим воспроизводит и тип мншления, зафикси- 
рованннй в Сутра-питаке. Знакомясь с зтиологическими ми- 
фами, зафиксированннми в Лока-нирдеше, ми можем сде- 
лать вивод о том, что литература сутр била обращена по 
преимуществу к аудитории, не преодолевшей еще чертьі ми- 
фологичности в мншлении. 

Однако текст Васубандху — в отличие от литературн 
сутр — совершенно очевидно обращен уже к иной аудитории, 
а именно к аудитории, вполие владеющей мншлением теоре- 
тическим (логико-понятийним). В пользу зтого утверждения, 
как ми уже упоминали, свидетельствует материал І раздела 
«Знциклопедии Абхидхармн». К моменту создания «Знцикло¬ 
педии Абхидхарми» в индийской философии существовали 
вьісокоразвитьіе логические учення, и вклад буддийских мнс- 
лителей в развитие зтих учений бьіл весьма значителен. Тем 
не менее в индийском обществе, и зто отчетливо видно из 
текстов, относимнх к так назнваемому народному буддизму, 
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синхронно логико-попятииному типу мьішления функциониро- 
вал стадиально более ранний исторический тип мьішления, со- 
ответствовавший зпохе становлення архаических социокуль- 
турньїх институтов. Зто синхронное функционирование в обще- 
ственном сознании стадиально различньїх типов мьішления с не- 
обходимостью обусловливало собой и специфкку индивиду- 
ального сознания. Даже для представителей рафинирован- 
ной буддийской учености логико-понятийньїй тип рефлексии 
не исключал осмислення мира средствами мифологического 
мьішления. 

Исторически и культурологически зто может бить понято 
исходя из того существенного обстоятельства, что носители 
теоретического сознания в буддизме били воспитаньї в рам¬ 
ках религиозной доктрини, фиксировавшей архаический тип 
мьішления. И хотя буддизм как популярная религия и буд¬ 
дизм как совокупность конкретних религиозно-философских 
систем представлял в классический период две различнне 
форми общественного сознания, в сознании индивидуальном 
могли органично уживаться лояльность к буддийской докт- 
рине и високая теоретическая рефлексия. При зтом, конечно, 
необходимо иметь в виду, что ми говорим здесь о предста- 
вителях традиционной учености. 

»!»•?• «І» 


Предлагаемнй вниманию читателя перевод отрнвка из 
Лока-нирдеши — III раздела «Знциклопедии Абхидхармн» 
Васубандху содержит наиболее представительний в зтно- 
графическом отношении материал, хорошо иллюстрирующий 
вьішеизложенньїе положення. 

Карики 90—93 содержат такое учение о временних кос- 
мических циклах — кальпах. Мир, согласно буддийским кос- 
мологическим представленням, созидается в течение двадца- 
ти промежуточннх кальп. Стольно же времени занимает и 
процесе разрушения. Столько же времени мир пребнвает 
в разрушенном состоянии. Двадцать кальп — зто также про- 
должительность существования мира в сотворенном состоя¬ 
нии. Слово «сотворенное» употребляетея здесь Васубандху 
не в том смисле, которий подразумезает творца и акт тво¬ 
рення, но только в том, что процесе космогенеза дошел до 
вьісшей стадии зволюции, после которой начинаетея посте- 
пенное «рассеяние» (Васубандху) мира. 

Карика 94 развернуто истолковнвает зто определение 
применительно к реализации идеала бодхисаттви, т. е. идеала 
религиозного освобождения путем развития добродетели сост- 
радания. Важно подчеркнуть, что, упоминая зтот махаянский 


2 Заказ № 84 
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религиозньш идеал в теснои связи с изложением проблем 
космогенеза, Васубандху никоим образом не рассматривает 
его как альтернативу абхидхармистского монашеского идеала 
архатства, т. е. достижения религиозного освобождения через, 
йогу и философское познание. Такой разворот в изложении, 
очевидно, требует дополнительного исследования в аспекте 
истории традиционньїх идеологий, так как до настоящего вре- 
мени наука не располагала данньїми о взаимодополняемости 
зтих идеалов. 

В зтой же карике автор «Знциклопедии Абхидхармьі» 
указьівает также на соотношения зтапов космогенеза и появ¬ 
лення различньїх типов просветленньїх — Будд и Пратьека- 
будд, среди которьіх Васубандху вьіделяет «живущих в со- 
обществах» (шраваки) и «подобньїх носорогу», т. е. тех, ко- 
торьіе живут в полном уединении. 

Карика 95 вводит новую проблему — проблему условий 
космогенеза, соответствующих появленню суб'ьектов идеаль- 
ной царской власти. В автокомментарии на зту карику Ва¬ 
субандху приводит типологию Чакравартинов (вселенских 
правителей), различающихся по обширности господства и 
характеру атрибутов власти. 

Карика 96 углубляет рассмотрение зтой проблемні и дает 
раз^ьяснение относительно способов обретения власти Чакра- 
вартинами. Васубандху особенно подчеркивает то обстоятель- 
ство, что одновременно невозможно появление двух Чакра¬ 
вартинов или двух Будд в одной и той же вселенной, их по¬ 
явление может бьіть только последовательньїм во времени. 
Однако во многих вселенньїх могут одновременно появляться 
и Буддьі, и Чакравартиньї. Чакравартиньї, согласно абхидхар- 
мистским представленням, достигают господства без примене- 
ния насилия: даже когда они одерживают победу с помощью 
оружия, они никого не убивают, а победив, наставляют на 
десять благих путей деятельности, следуя которьім живьіе 
существа обретают новое рождение среди богов. Внісший 
тип Чакравартина обретает власть посредством приглашения 
на царство и в силу зтого не нуждается в применении ору¬ 
жия. 

Ссьілаясь на канонический текст, Васубандху перечисляет 
семи «сокровищ», появляющихся в мире, когда приходит 
к власти Чакравартин. Зти «сокровища» — чакра как сим¬ 
вол царской власти, слон, лошадь, драгоценность, жена, каз- 
начей и министр. В зтом нетрудно усмотреть перечисление 
социальних ценностей, которьіе нельзя интерпретировать 
иначе, как фундамент традиционного индийского общества. 
Чакравартина, как и Будду, отличают «тридцать два при¬ 
знака великой личности», но у Буддьі зти признаки дости¬ 
гают полного совершенства. 
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Как мьі можем видеть из изложения сюжета о происхож- 
дении совершенного Властителя вселенной, абхидхармист- 
ские философьі вьіступали апологетами господства воинского 
сословия, поскольку с появлением идеального правителя— 
кшатрия связьівалась возможность обретения вьісших мир- 
ских ценностей, а, кроме отого, такой правитель способство- 
вал самим содержанием своего господства обретекию благо- 
приятньїх форм рождения для своих подданньїх. Полному 
идеологическому утверждению преимущественного характера 
власти кшатриев служит и указание на качественную одно- 
родность отличительньїх признаков Будд и Чакравартинов. 

Карики 97—98 представляют собой изложение традици- 
онньїх воззрений на социогеиез, получивших также название 
социологического мифа. Проблеми социогенеза, как и весь 
предшествующий материал, связьіваются Васубандху с учє- 
нием о мирових циклах. Особенннй интерес здесь представ- 
ляет миф апологетического характера о происхождении во¬ 
инского сословия и царской власти. Кшатрии, согласно ато¬ 
му мифу, являлись первоначально виборними хранителями 
полей от разграбления. Царь бнл избран из среди храиите- 
лей полей путем конвенции большинства. От отого виборного 
царя и произошла династия царей, т. е. наследование власти 
по праву рождения. 

Относительно сословия брахманов Васубандху очень ко¬ 
ротко отмечает, что брахманами стали називать себя люди, 
избравшие уединение, отказавшиеся от жизни домохозяина. 

В автокомментарии на оти карики Васубандху разьясняет 
также причини физической и моральной деградации людей, 
соответствующие по своим следствиям отапам социогенеза. 
В качестве отих причин он указнвает страстное влечение ис- 
питьтвать вкусовне ощущения и лень. 

Карики 99—102 завершают III раздел трактата и содер- 
жат изложение осхатологической концепции, учение о раз- 
рушении мира и уничтожении живих существ. «Последние 
времена», согласно тексту Васубандху, характеризуюся со- 
кращением человеческой жизни до десяти лет и катастрофи- 
ческнм падением, деградацией их морального состояния. Лю¬ 
ди отой стадии космического цикла злобньї, одержимн без- 
нравственними влечениями, крайней жадностью и привер- 
женьї ложньїм учениям. Здесь интересно указание на возраст. 
Васубандху и прежде, рассматривая различнне аспекти 
космогенеза, указьівал продолжительность жизни, едва ли 
сопоставимую с возможной, но нигде зто не комментировал. 
Можно только вндвигать предположения относительно 
того, что в течение десяти лет человек проходит все стадии 
жизни, а не остается ребенком, либо что десять лет — зто 
метафорическое обозначение уровня ментального развития. 


2* 
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Текст Васубандху не дает прямого ответа на подобньїе во- 
просьі. 

Зсхатологическая концепция излагается в III разделе 
«Знциклопедии Абхидхармьі» следующим образом: даются 
возрастной и моральньїй критерии «последних Бремен», за- 
тем рассказьівается о причинах гибели людей (голод, ору- 
жие и болезни) и продолжительности действия зтих причин 
до полного уничтожения человеческих существ. Васубандху 
указьівает также, что на различньїх «континентах» зти бед- 
ствия проявляются неодинаково. 

Особьій интерес представляет дискуссия об уничтожимос- 
ти атомов, инкорпорированная в ткань излагаемьіх концеп- 
ций. Зто чисто философская дискуссия, в которой оппонен- 
том абхидхармистов вьіступает ортодоксальная брахманист- 
ская школа Ньяя-Вайшешика. Данная школа стояла на пози- 
циях утверждения неуничтожимости атомов, сотворенности 
мира, существования субстанциальной мировой души — Ат~ 
мана. Ньяя-Вайшешика виступала лидером брахманистских 
школ, противостоящих буддийской философии, абхидхармике, 
позтому Васубандху даже не считал необходимьім лишний 
раз именовать столь известного оппонента. 

Перевод III раздела «Знциклопедии Абхидхармьі» Васу¬ 
бандху вьіполнен с санскритского оригинала, изданного 
Прадханом (АЬЬісІЬаггпакозаЬЬазуа оі УазиЬапсІЬи. Есі. Ьу 
Р. РгасІЬап. ТіЬеіап Запзкгіі ДУогкз Зегіез. V. VIII. Раїпа, 
1967). 


* * 

.. .Теперь следует рассмотреть длительность кальпьі, или 
космического периода. 

Кальпа — разньїх видов. 

[Зто] — промежуточная, или малая кальпа, кальпа раз- 
рушения, кальпа созидания и великая кальпа. 

Здесь 

90. Кальпа разрушения — [период] от прекращения рож- 
дения в адах до разрушения местопребьіваний . 

[Продолжительность кальпьі разрушения:] начиная от 
прекращения рождений в адах и до разрушения местопре¬ 
бьіваний, или «вместилищ», включительно. 

Существуют два [вида] разрушения: разрушение, или 
рассеяние, форм существования и разрушение миров. [Дру¬ 
гими словами, зто] рассеяние живьіх существ и разрушение 
[их] «вместилищ». 
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Наступает время, когда живьіе существа в адах только 
умирают, но не рождаются — ато и єсть начало кальпьі раз- 
рушения. Позтому говорится, что период в двадцать проме- 
жуточньїх, или мальїх, кальп, в течение которого зтот мир на- 
ходился в состоянии развития, завершен, и начался период 
в двадцать промежуточньїх кальп, в течение которого мир 
будет разрушаться. 

Когда в адах не остается больше ни одного живого суще¬ 
ства, то в зтой же мере разрушен и [соответствующий] мир 
ввиду исчезновения обитателей ада. [Если] у кого-нибудь 
в зто время еще остается [какое-либо следствие прошлой] 
деятельности, которое должно бьіть с необходимостью ис- 
черпано в адских формах существования, то зто [живое су- 
щество] ввергается в [соответствующие] адьі другой мировой 
системи. 

Аналогичньїм образом следует рассматривать и рассея- 
ние (уничтожение) животньїх и претов. Животньїе, обитаю- 
щие в Великом океане, исчезают первьіми. Что касается до- 
машних животньїх, то [они рассеиваются] вместе с людьми. 

В зто время некто из множества людей, [живущих на 
Джамбудвипе], сам, без помощи учителя, будучи пригодньїм 
для реализации дхарматьі, входит в состояние первого меди¬ 
тативного сосредоточения. Вьійдя из него, он восклицает: 
«Какое зто блаженство — радость и счастье, порожденньїе 
отвлечением [от неблагих дхарм]! Какой покой — радость и 
счастье, порожденньїе отвлечением!» 

Усльїшав зти слова, другие живьіе существа также входят 
в состояние медитативного сосредоточения и затем, после 
смерти, рождаются в мире Брахмьі. И когда на Джамбудвипе 
не остается больше ни одного живого существа, то разру- 
шается и зтот мир-[вместилище] ввиду рассеяния [обп- 
тателей] Джамбудвипьі. 

То же самое можно сказать и о разрушении Пурвавидехи, 
Годании и Уттаракуру. Когда среди обитателей [зтих кон¬ 
тинентові не остается ни одного живого существа, то ввиду 
рассеяния человеческой формьі существования исчезает и 
зтот мир. Однако обитатели Уттаракуру после смерти рож¬ 
даются среди богов чувственньїх сфер, поскольку они не об- 
ладают отрешенностью. 

Подобньїм же образом [некоторьіе] из богов, принадле- 
жащие к группе Четьірех великих хранителей, также, войдя 
в состояние первого медитативного сосредоточения, рождают¬ 
ся в мире Брахмьі. Затем, когда здесь больше не остается 
ни одного живого существа, то ввиду рассеяния группьі Че- 
тьірех великих хранителей происходит разрушение и зтого 
мира. 
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Зто же самое следует сказать и [о других богах] до 
класса «Контролирующих [наслаждения], магически создан- 
ньіе другими» включительно. Когда среди богов чувственньїх 
сфер не остается больше ни одного живого существа, то 
ввиду рассеяния [обитателей] всех его сфер происходит раз- 
рушение чувственного мира. 

В мире Брахмьі также некто из множества [пребьіваю- 
щих в нем] живьіх существ входит в состояние второго меди¬ 
тативного сосредоточения, будучи пригодньїм для реализа- 
ции дхарматьі, и, вьійдя из него, восклицает: «Какое зто 
блаженство — радость и счастье, порожденньїе концентра- 
цией [сознания]! Какой покой — радость и счастье, порож¬ 
денньїе концентрацией!» Усльїшав зти слова, другие живьіе 
существа также входят в состояние сосредоточения и после 
смерти рождаются среди «лучезарньїх» богов. Когда в мире 
Брахмьі не остается больше ни одного живого существа, то 
ввиду их рассеяния происходит разрушение и отого мира. 

Затем, когда [мир-] вместилище уже пуст и [совокупное 
следствие] деятельности живьіх существ, породившеє его, 
полностью исчерпано, со всех сторон [вселенной] последова- 
тельно восходят семь солнц и сжигают дотла всю землю, 
включая Сумеру. 

Из зтого, испепеленного таким образом [мира], пламя, 
раздуваемое ветром, достигает пустого дворца Брахмьі и сжи- 
гает его. Зто пламя следует рассматривать как присущее 
только данной сфере [существования], ибо качественно раз- 
личньїе бедствия не распространяются [на разньїе сферьі все- 
ленной]. «Из зтого... [мира]» — сказано потому, что [пла¬ 
мя] возникает в тесной связи с тем [пламенем], т. е. огонь 
чувственного мира связан с огнем мира форм. 

Аналогичньїм образом следует рассматривать и другие 
разрушения. 

[Итак, кальпа разрушения] —зто период, начинающийся 
со смерти и прекращения рождения в адах и завершающий- 
ся полньїм разрушением вместилищ— [местопребьіваний жи- 
вьіх существ]. 

Кальпа созидания — от первоначального ветра 
до возникновения обитателей ада 

Время от первого ветра до появлення живьіх существ 
в различньїх адах назьівается кальпой созидания. 

Мир долгое время пребьівает в состоянии такого рассея¬ 
ния, когда остается лишь акаша; затем вновь, благодаря 
знергии [совокупньїх] действий живьіх существ, в акаше на- 
чинают веять очень легкие ветрьі, как знаки, предвещающие 
будущее появление вместилищ. - * Тогда зтот мир, которьій 
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двадцать промежуточньїх, или малнх, кальп пребьівал в со- 
стоянии рассеяния, следует рассматривать как завершивший 
своє существование, а мир, которьій будет еще развертьі- 
ваться,— как возникший. 

Затем зти ветрьі, все более усиливаясь, образуют, как 
уже бьіло сказано, круг ветра, после чего постепенно возни- 
кают в упомянутой последовательности круг водьі, Великой 
земли из золота, континентьі, Сумеру и т. д. 

Первьім появляется дворец Брахмьі, затем — остальньїе 
[дворцьі до сферьі богов] Яма; однако [все зто происходит] 
после возникновения круга ветра. И так благодаря развер- 
тьіванию вместилищ развертьівается и зтот мир. 

Тогда одно из многочисленньїх живьіх существ, умершее 
последним в «лучезарной» сфере, рождается в пустом двор- 
це Брахмьі. Другие живьіе существа, также умершие в зтой 
сфере, рождаются среди «Жрецов Брахмьі» и ниже — в сфе¬ 
ре [богов], «Контролирующих [наслаждения], магически 
созданньїе другими». И так, в указанной последовательности,. 
[живьіе существа] рождаются на [континентах] Уттаракуру, 
Годания, Пурвавидеха и Джамбудвипа, среди претов, живот- 
ньіх и в адах. Закономерность здесь следующая: тот, кто по- 
гибает последним, появляется первьім. 

И когда в адах рождается первое живое существо, про¬ 
цесе развертьівания зтого мира, охватьівающий двадцать 
промежуточньїх, или мальїх, кальп, [считается] завершенньїм 
и начинаетея период его существования в развернутом со- 
стоянии, [также] продолжающийся двадцать промежуточньїх 
кальп. 

91. Промежуточная кальна — от бесконечности до десята 
лет продолжительности жизни. 

При созидании мира проходит девятнадцать кальп, в те- 
чение которьіх продолжительность человеческой жизни без- 
гранична. Постепенно продолжительность жизни сокращается 
от безграничной до десяти лет — зто происходит в течение 
первой промежуточной кальпьі существования уже создан- 
ного [мира]. 

Затем — восемнадцать других кальп увеличения 
или уменьшения 

Затем следуют еще восемнадцать других промежуточньїх. 
кальп увеличения и уменьшения [продолжительности жизни]. 

— Как зто понимать? 

— Начиная от зтих десяти лет, продолжительность жиз¬ 
ни, последовательно возрастая, достигает восьмидесяти тьісячі 
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лет, а затем, также [последовательно] уменьшаясь, вновь 
доходит до десяти лет. Так происходит во второй промежу- 
точной кальпе и в других восемнадцати. 

92. Одна — [кальпа] увеличения. 

Из двадцати одна промежуточная — кальпа только уве¬ 
личения, но не уменьшения. Продолжительность человече- 
ской жизни в ней увеличивается от десяти до восьмидесяти 
тьісяч лет. 

— До каких пределов возможно такое увеличение? 

— Оно — до продолжительности жизни в восемьдесят ТЬІ- 
сяч. 

Увеличение [продолжительности жизни] не превьішает 
зтого предела. Какова длительность ее увеличения и умень¬ 
шения в других промежуточньїх кальпах, такова длитель¬ 
ность уменьшения в первой [кальпе] и увеличения — в по- 
следней. Таким образом, длительность всех [промежуточньїх 
кальп] одинакова. 

И так зтот мир пребьівает сотворенньш двадцать кальп. 

И так зтот мир существует в сотворенном состоянии вте- 
чение двадцати промежуточньїх, или мальїх, кальп [при 
определении длительности] промежуточной кальпьі указан- 
ньім вьіше способом. 

Сколько времени [мир] пребьівает сотворенньш, столько 
же времени 

93. Он [,мир,] созидаетсл, а также пребьівает в разрушен- 
ном состоянии и разруиіается. 

[Мир] созидается в течение двадцати промежуточньїх 
кальп, разрушается, или рассеивается, также в течение двад¬ 
цати промежуточньїх кальп и столько же пребьівает в раз- 
рушенном состоянии. И хотя в зти периодьі не происходит ни 
увеличения, ни уменьшения [продолжительности жизни], 
время их длительности считается одинаковьім. 

При зтом вместилища— [местопребьівания живих су- 
ществ] созидаются в течение одной промежуточной кальпьі, 
в течение девятнадцати промежуточньїх кальп они населя¬ 
юся [живьіми существами], в течение одной промежуточ¬ 
ной кальпьі они разрушаются и в течение девятнадцати — 
пустеют. 

Четверка зтих промежуточньїх кальп составляет восемь¬ 
десят. 
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Зти восемьдесят — великая кальна. 

Зто и єсть величина великой кальпьі. 

— Канова ее внутренняя сущность? 

— [Зто] — внутренняя сущность гіяти групп. 

— Как бьіло сказано: «Свойство просветленности обрета- 
ется в течение трех „неисчнслиммх" кальп». Какая из упо- 
мякутьіх кальп [имеется здесь в виду]? 

— Великая кальпа, о которой говорилось [вьіше]. Из 
трех таких «неисчислимьіх» [кальп] и возникает 

94. состояние просветления, 

т. е. в течение трех «неисчислимьіх» кальп. 

— Но в неисчислимом нет предела числового [ряда]; по- 
чему же гозорится о трех? 

— Зто следует понимать не так. 

— А как же? 

— В стоящей особняком сутре читаєм: «Неисчислимое — 
через шестьдесят позиций». 

— Какие зто шестьдесят [позиций]? 

— Единица сама по себе — первая позиция; десять раз 
по единице — вторая позиция; десять раз по десять — сто, 
или третья позиция; десять раз по сто — тисяча, или чет¬ 
вертая позиция; десять раз по тьісяче — десять тьісяч, или 
прабхеда; десять раз по прабхеде — один лакша, или сто ти¬ 
сяч; десять раз по лакше — атилакша, или один миллион; де¬ 
сять раз по атилакше — коти, или десять миллионов, и 
т. д. [кончая десятью в шестидесятой степени, или «не- 
исчислимьім»]. Восемь чисел из середини [списка] бьіли за- 
бьітьі. 

Кальпьі, соответствующие числу, полученному в шестиде¬ 
сятой позиции, назьіваются «неисчислимьіми». Следовательно, 
ограниченньїе [таким способом], они могут бьіть исчисленьї. 
Позтому и говорят о трех «неисчислимьіх» кальпах, не имея 
в виду, что их нельзя подсчитать. 

— Но почему же давшие обет бодхисаттвьі идут к состоя- 
нию просветления в течение столь долгого времени? Почему 
просветление может наступить только так? 

— Бодхисаттвьі достигают состояния вьісшего совершен- 
ного просветления на протяжении трех «неисчислимьіх» 
кальп благодаря великому накоплению добродетели и зна¬ 
ння посредством шести совершенств и свершению сотен ти¬ 
сяч дел, крайнє трудних для внполнения. 

— Но ведь существует и другая возможность освобожде- 
ния; почему же они предпринимают столь огромние усилия? 

— Они предпринимают столь огромние усилия ради бла- 
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га других [живьіх существ] для того, чтобьі обрести способ- 
ность извлечь также и их из великого потока страданий. 

— Какую же пользу для себя они находят в благе дру¬ 
гих? 

— То, что представляет пользу для других, для них — 
зто польза для себя, поскольку они стремятся к зтому. 

— Кто же сейчас в зто поверит? 

— Действительно, в зто трудно поверить тем, кто забо- 
тится только о себе и лишен сострадания. Однако те, кто на- 
делен способностью сострадания, верят именно в зто. По- 
добно тому как и сейчас некоторьіе люди, привьікшие к же- 
стокости, получают радость от несчастья других, хотя для 
них самих в зтом нет никакой пользьі, точно так же следует 
допустить, что и [бодхисаттвьі], привьікшие к состраданию, 
находят радость в делах, приносящих пользу для других 
при отсутствии пользьі для себя. Или подобно тому как 
[многие], не постигая природьі причинно-обусловленньїх 
[дхарм] и в силу закрепившейся привьічки укореняясь в при- 
вязанности к «я», [которое они ошибочно усматривают] 
в формирующих факторах, лишенньїх «я», обрекают себя по 
зтой причине на страдания, точно так же можно допустить, 
что и [бодхисаттвьі], освободившись благодаря [длительной] 
практике от привязанности к «я» и взращивая [в себе] за- 
ботливость о других, испьітьівают по зтой причине страдание. 

Зто — отличная от других категория [индивидуумов], 
природа которьіх реализуется в том, что они страдают от 
страдания других и радуются радости других; их не [затра- 
гивает то, что касается] их самих. И они не видят какой-то 
иной цели, помимо зтой. Как сказано: 

«низший всеми способами стремится к собственному 
счастью; 

средний — только к освобождению от страданий, но не 
к счастью, ибо оно — опора страдания; 
вьісиїий же через собственньїе страдания стремится 
к счастью других и к окончательному избавлению их от 
страдания, ибо он страдает от страдания других». 

— Появляются ли Буддьі в периодьі [увеличения про- 
должительности жизни] или же в периодьі ее сокращения? 

Их появление — в периодьі сокращения до ста. 

Буддьі появляются в пер йод, когда продолжительность 
жизни живьіх существ начинает уменьшаться от восьми тьі- 
*сяч лет до ста лет у людей. 

— Но почему не в период увеличения? 

— Тогда живьіе существа мало подверженьї скорби. 
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— А почему не в период [уменьшения продолжитель- 
ности жизни] от ста [лет до десяти] ? 

— Тогда пять «деградаций» становятся наиболее интен- 
сивньши. Зто— деградация индивидуальной жизни, деграда- 
ция возраста мира, деградация чувств, деградация убежде- 
ний и деградация живьіх существ. В конце периода сокраще- 
ния жизнь и прочее, будучи загрязненньїми и низменньїми, 
назьіваются «деградирующими». 

Две [первьіе] деградации являются бедствием для жиз- 
ненной сильї и для средств существования, две [следую- 
щие] —для всего нравственного, так как они способствуют 
усилению чувственньїх наслаждений и самоизнурению у ми¬ 
рян и странствующих аскетов. Последняя — бедствие для 
психофизического организма ввиду уменьшения роста, кра¬ 
сота, здоровья, сильї, памяти, знергии и самообладания. 

Далее, в какое время появляются Пратьекабуддьі? 

Пратьекабуддьі — [во время] двух 

То єсть в двух периодах — увеличения [продолжитель- 
ности жизни] и ее сокращения. Пратьекабуддьі — двух ви¬ 
дові живущие в сообществах и «подобньїе носорогу». 

Живущие в сообществах — зто первьіе шраваки, которьіе 
назьіваются «победители только для себя». 

Согласно другой точке зрения, зто также и первьіе «обьіч- 
ньіе люди», которьіе, еще прежде реализовав [дхармьі], ве- 
дущие к [четьірем ступеням] проникновения, сейчас дости- 
гают полного просветления собственньїм путем. Так, [в под- 
тверждение зтого], ссьілаются на Пурвайогу: «Как расска- 
зьівают, некогда пятьсот отшельников предавались на горе 
суровому подвижничеству, пока не появилась обезьяна, 
[долгое время] пребьівавшая вместе с Пратьекабуддой. И 
тогда, благодаря наблюдению [того, как она имитировала] 
его поведение, они достигли просветления, свойственного 
Пратьекабуддам». [Следовательно, зти аскетьі] не могли 
бьіть [благородивши], [т. е. шраваками, поскольку послед- 
ние] не должньї предаваться изнурительному подвижниче¬ 
ству. 

Что касается «подобньїх носорогу», то они живут в пол- 
ном уединении. 

Среди [двух видов] Пратьекабудд 

«Носорог» — в связи со ста кальпами 

«Подобньїм носорогу» становится тот, кто на протяже- 
нии ста великих кальп практикуется в реализации условий 
отретения просветления. Пратьекабуддьі, т. е. просветлен- 
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ниє только для себя, зто те, кто достиг просветления соб- 
ственньїми усилиями, без [слушания] наставлений. Они по- 
беждают самих себя, но не других. 

— В чем здесь причина? 

— Дело не в том, что они не могут проповедовать Учение, 
ибо они обладают специальньїм знанием. [Если бьі даже они 
и не обладали таким знанием], то, вспомнив наставления 
прежних Будд, они могли бьі заниматься проповедью Учення. 

Нельзя также [сказать, что они] лишеньї сострадания, 
поскольку они прибегают к риддхическим способностям для 
пользьі живьіх существ, или что [в период их жизни] живьіе 
существа не способньї [воспринимать Учение], ибо даже тогда 
многие избавляются от влечения [к чувственньїм обьектам] 
благодаря мирскому пути. 

— Так в чем же тогда причина? 

— В силу своей прежней привьічки [к уединению] и преи- 
мущественной заинтересованности в отсутствии [какого- 
либо] беспокойства они не отваживаются посвятить себя де- 
лу обт>яснения другим глубокого Учення. Поистине очень 
трудно вести против течения [все] человечество, которое 
стремится вниз по течению! 

Или [другое обьяснение]: поскольку они боятся отвлече- 
ния [от глубокого сосредоточения] и контакти [с другими 
людьми], то позтому они избегают всякого общения, дабьі не 
привлечь к себе группу [учеников]. 

Далее, когда появляются Чакравартиньї? 

95. Появление Чакравартинов — [в периодьі продолжитель- 
ности жизни] не ниже восьмидесяти тисяч . 

Чакравартиньї появляются [в периодьі] продолжитель- 
ности человеческой жизни от бесконечности до восьмидесяти 
тьісяч лет, не ниже, ибо когда жизнь короче зтого, [то мир] 
не является подходящим вместилищем для их славного пред- 
назначения. 

Их сущность — управление миром; отсюда и наимено- 
вание—Чакравартин, или Вселенский правитель. Чакравар¬ 
тиньї — четьірех типов: 

С золотой, серебряной, бронзовой и железной чакрой. 

У них [соответственно] золотая, серебряная, бронзовая 
и железная чакрьі. Первьій из них — самий вьісший, вто- 
рой — менее високий, третий — средний, четвертий — низ- 
ший. 
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96. Они, в обратном порядке [перечисления, правят] одним, 
двумя , тремя и четьірьмя континентами. 

Тот, у кого железная чакра, владьїка одного континента, 
у кого бронзовая — двух, у кого серебряная — трех и у кого 
золотая — четьірех. Зто об'ьяснение дается в Праджняпти 
[-шастре]. 

В сутре, однако, [говорится] только о золотой чакре 
ввиду ее превосходства: «Когда посвященному на царство 
царю из [вариві] кшатриев, которьій в пятнадцатьій день упо- 
шадха, омьів голову и вьіполнив [все] требуемьіе нравствен- 
ньіе предписания, поднялся на верхнюю террасу дворца всо- 
провождении множества министров, в тот же день на во- 
стоке является драгоценная чакра с тьісячью спиц[-лучей], 
со ступицей и ободом, совершенная во всех отношениях, пре¬ 
красная, несотворенная, божественная, вся из золота, то 
[именно] зтот царь и єсть Чакравартин». 

Так появляется Чакравартин. 

Как и Будд, двух [Чакравартинов] одновременно не бьі- 

вает. 

В сутре сказано: «Невозможно [как в настоящее время, 
так] невозможно [и в будущем] появление двух Татхагат, 
Архатов, Истинно просветленньїх без того, чтобьі один не 
предшествовал второму. Такой возможности не существует, 
однако возможно существование одного Татхагатьі. Как Тат- 
хагата, так и Чакравартиньї». 

Здесь необходимо прояснить следующее: обозначает ли 
[слово] «мир» вселенную, состоящую из «трех тьісяч вели- 
кой тьісячи миров», или же все мировьіе системи? 

Одни полагают, что в других [вселенньїх] Буддьі не появ- 
ляются одновременно. 

— Почему? 

— Не существует препятствия для сильї Бхагавана. И 
один Бхагаван всесилен повсюду. Где один Будда не бьіл 
бьі в состоянии обратить [в Учение] тех, кто должен бьіть 
обращен, там и другой также не мог бьі [зто сделать]. Как 
сказано в сутре: «Если бьі некто, о Шарипутра, приблизив- 
шись к тебе, спросил бьі: ,,Есть ли какой-либо шраман или 
брахман, кто бьіл бьі равен шраману Гаутаме, тому, кто до¬ 
стиг совершенного просветления?“», то что бьі тьі ответил на 
такой вопрос? 

— Если бьі некто, о достопочтенньїй, приблизившись ко 
мне, задал бьі такой вопрос, то я ответил бьі ему так: «Сей- 
час нет никого — ни шрамана, ни брахмана — кто бьіл бьі 
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равен Бхагавану, т. е. тому, кто достиг совершенного про~ 
светления». 

— А почему ото так? 

— От самого Бхагавана я сльїшал, от него самого я вос- 
принял, что невозможно [как в настоящее время, так] не- 
возможно [и в будущем], чтобьі в мире появилось двоє Тат- 
хагат без того, чтобьі один не предшествовал бьі второму. 
Такой возможности не существует. 

— Но как [понимать] в таком случае сказаниое Бхага- 
ваном в Брахмасутре: «Моє господство распространяется 
здесь на вселенную, состоящую из «трех тьісяч великой тьі- 
сячи [миров]?» 

— Зто обт>яснение [следует понимать] не в буквальном. 
смисле. 

— А каков здесь переносний смисл? 

— [Бхагаван] взирает на [вселенную] в указанних пре- 
делах, не прилагая ментальних усилий. В случае же специ- 
альньїх усилий сфера, охватнваемая зрением Будд, беспре- 
дельна. 

Последователи других школ полагают, что Будди суще- 
ствуют и в иньїх мирових системах. 

— Почему зто так? 

— Можно видеть, как множество [живих существ] в одно 
и то же время занимается накоплением условий [просветле- 
ния]. Появление многих Будд одновременно в одном и том 
же месте, [т. е. в одной вселенной], разумеется, невозможно, 
но, с другой сторони, не существует никаких препятствий 
для их появлення [в одно и то же время]. Следовательно, 
они с необходимостью появляются в разньїх мирових си¬ 
стемах. [Поскольку количество] мирових систем беспрє- 
дельно, то хотя Бхагаван и имеет продолжительность жизни 
в одну кальпу, он не может действовать в других бесчислен- 
ннх мирових системах так же, как в зтом мире; тем более 
[если, как ви полагаете,] продолжительность его жизни—как 
у обнкновенного человека. 

— А каким образом Будда действует в зтом мире? 

— Если у такого-то индивида в такое-то время и в такой- 
то стране должна проявиться такая-то способность [верьі и 
т. д.], то благодаря устранению изьянов [психики] зтого ин¬ 
дивида и созданию соответствующих условий, [такая способ¬ 
ность, будучи еще] непроявленной, проявится, а несовершен- 
ная станет совершенной. 

Что же касается приведенной здесь сутрьі: «Невозможно 
[как в настоящее время, так] невозможно [и в будущем] по¬ 
явление в зтом мире двух Татхагат без того, чтобьі один не 
предшествовал другому», то необходимо прояснить, имеет ли 
она в виду одну зту космическую систему или же все. 
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Существование [нескольких] Чакравартинов в зтой миро- 
:вой системе также невозможно, поскольку их одновременное 
появление отрицается, как и [в случае] с Буддами. Еслиже 
зто допустить, то почему в таком случае не допустить так¬ 
же и [одновременное] появление во вселенной [нескольких] 
Будд, что само по себе єсть благо? 

Если появление многих [Будд и Чакравартинов] во мно¬ 
гих вселенньїх и возможно, то [от зтого] не может бьіть ни- 
чего плохого. [Напротив,] для многих миров от зтого может 
бьіть лишь польза благодаря процветанию и окончательному 
освобождению. 

— Итак, почему же в одной [вселенной] не появляются 
двоє Татхагат одновременно? 

— Потому что в зтом нет необходимости, а также в си¬ 
лу принятого обета. Так, бодхисаттва принимает следующий 
обет: «В зтом слепом мире, лишенном поводьіря, да явлюсь 
я Буддой, защитником всех беззащитньїх!» [Кроме того,] по 
гіричине почитания или благоговения и необходимости торо- 
питься: при одном Будде благоговение перед ним возрастает 
в крайней степени, и [люди], понимающие, что подобного ему 
трудно обрести и что после его ухода они останутся беспо- 
мощньши, очень торопятся претворить его наставления. 

Каким же образом Чакравартиньї, господствующие над 
всей землей благодаря золотой и прочим чакрам, достигают 
такого господства? 

Они торжествуют победу благодаря приглашению, 

собственному приходу, сражению и оружию. 

К тому, кто владеет золотой чакрой, мелкие правителя 
сами обращаются с приглашением: «Зти страньї Вашего Ве- 
личества процветают, они изобильньї, проникнутьі миром и 
покоєм, щедрьі на подаяние, населенні множеством простого 
народа и образованньїми людьми. Правь ими, о Владьїка! 
Мьі же станем слугами Вашего Величества». 

Тот, у кого серебряная [чакра], сам приходит к ним, 
а затем они скромно покоряются ему. 

Тот, у кого бронзовая [чакра], придя к ним, устраивает 
сражение, а затем [все] покоряются ему. 

Тот, у кого железная [чакра], приходит к зтим [правите¬ 
лям мальїх государств], они взаимно бряцают оружием, за¬ 
тем [правителя] склоняются перед ним. 

Однако все Чакравартиньї [достигают господства] без 

насилия. 

Даже одерживая победу с помощью оружия, они [нико- 
то] не убивают, а победив, наставляют живьіе существа на 
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десять благих путей деятельности. В результате зти [живьіе 
существа] рождаются среди богов. 

В сутре сказано: «Ввиду появлення в мире царственньїх 
Чакравартинов в нем появляются также семь сокровищ: со- 
кровище-чакра, сокровище-слон, сокровище-лошадь, сокрози- 
ще-драгоценность, сокровище-жена, сокровище-казначей и 
сокровище-министр». 

— Каким образом слон и т. д., перечисленньїе среди жи¬ 
вих существ, рождаются благодаря действию другого? 

— Никто не может родиться благодаря чужой деятель¬ 
ности. Однако если живое существо аккумулировало [след- 
ствия прошлой] деятельности, ведущие [к рождению] в свя- 
зи с Чакравартином, то при появлении Чакравартина зти 
прошльїе действия порождают и самое живое существо. 

— Только зто и отличает Чакравартина от других царей? 

— Есть и другое отличие, например, тридцать два при¬ 
знака «великой личности», как и у Будд. 

При зтом, однако, 

97. Несравненность признаков Мудреца — по прикине их 
[лучшего] расположения, сияния и совериіенства. 

Признаки Будд имеют лучшее расположение; они более 
чистьіе и совершенньїе — в зтом их отличие. 

— Имели ли царя люди, живущие в первой космической 
кальпе? 

— Нет! 

— Что же тогда [бьіло]? 

Живьіе существа первой [кальпьі] били подобни обита- 

телям мира форм. 

Люди, живущие в первой космической кальпе, бьіли как 
обитатели мира форм. В сутре сказано: «Они имеют физи- 
ческую форму, порожденьї разумом, обладают всеми орга¬ 
нами и членами тела без каких-либо изьянов и вьісокораз- 
витьіми способностями, красивьі, с приятньїм цветом кожи,са- 
мосветящиеся, передвигающиеся по воздуху, живущие радо- 
стью, т. е. имеющие радость в качестве пищи, с долгой про- 
должительностью жизни, т. е. живущие долгое время». 

98. А затем постепенно, благодаря влечению к вкусу, бла¬ 
годаря лени [они] начали создавать запаси [пищи] и вви¬ 
ду их разворовивания бил нанят хранитель полей. 

У зтих [живьіх существ], пребьіваюіцих в таких условиях, 
появился сок земли, по вкусу напоминающий мед. И тогда 
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одно из зтих существ, обладающее наиболее нетерпеливим 
темпераментом, почувствовав запах сока, попробовало его 
на вкус и стзело. Затем и другие сделали то же самое. Зто 
и явилось началом [потребления] материальной пищи. 

Благодаря постоянной практике потребления такой пищи 
тела зтих [живьіх существ] стали плотньїми и тяжельїми, 
а сияние исчезло. В результате наступила темнота, [а за¬ 
тем] появились солнце и луна. 

Постепенно у зтих [существ], охваченньїх страстньїм же- 
ланием вкуса, исчез также и сок земли, и появился тонкий 
земляной пирог. [Они стали испьітьівать] жадное влечение 
и к нему, и со временем зтот [земляной пирог] тоже исчез. 
Затем появились ползучие лесньїе растения. К ним также 
[возникло] жадное влечение, и они исчезли. 

Потом появился дикорастущий рис — стали єсть и его. 
Поскольку он бьіл грубого качества, то для виведення отбро- 
сов у живих существ появились канали для мочи и кала 
вместе с женскими и мужскими половими органами, различ- 
ньіми по форме. [И теперь,] видя друг друга, в силу преж- 
ней привички живьіе существа становятся жертвой ошибоч- 
ннх представлений, визьівающих чувственное влечение; 
с зтого времени они деградируют. Для сбитателей чувствен- 
ного [мира] зто и єсть начало их одержимости злим духом 
желания. 

Раньте [живьіе существа] вечером приносили рис для 
вечерней едн, а утром — для утренней. И вот одно из зтих 
[существ], будучи ленивнм по природе, сделало запас. Дру¬ 
гие, [глядя на него,] также начали делать запаси. И тогда 
у них возникло понятие «моє». 

Рис, которнй все время продолжали срезать, перестал 
родиться. Позтому, разделив между собой поля, они присвои- 
ли их себе и стали грабить чужие поля. Так появилось во- 
ровство. 

Для того чтобьі воспрепятствовать [воровству], люди со- 
брались и внделили из своей средьі специального человека, 
которнй за тестую часть [урожая должен бнл] охранять 
поля. Зтот хранитель полей [стал називаться] кшатрием; 
так появилось понятие «кшатрий». [Поскольку он бнл тем 
избранннм царем,] относительно которого множество людей 
пришло к согласию, и устраивал [всех] подданннх, то так 
и возникло наименование «Царь Махасаммата». Таково на¬ 
чало династии царей. 

Те, кто отказались от жизни в доме и избрали уединение, 
стали називаться брахманами. 

Впоследствии при одном из царей начало процветать во- 
ровство среди тех, кто из жадности не делился [установлен- 
ной] долей. Царь использовал против них оружие. Позтому 
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другие стали говорить: «Мьі так не поступали». Зто положи¬ 
ло начало лжи. 

С зтих пор из-за преобладания пути [дурньїх] действий 

началось сокращение продолжительности жизни до де¬ 
сяти. 

С зтих пор при таком распространении дурного образа 
действий продолжительиость человеческой жизни начала 
постегіенно сокрагцаться, и в конце концов стали рождаться 
люди, продолжительиость жизни которьіх только десять лет. 

Следовательно, причина, порождающая зтот всеобщий ло¬ 
ток бедствий и несчастий,— две дхармьі: страстное влечение 
к вкусу и лень. 

Когда продолжительиость человеческой жизни достигает 
десяти лет, наступает коней промежуточной, или малой, 
кальпьі. Как зто происходит? Сказано: 

99. Конец кальпьі — по причине оружия и болезней, а также 
голода. 

Конец кальпьі вьізьівается тремя бедствиями: истребле- 
нием оружием, болезнью и голодом. 

В период, когда малая кальпа подходит к концу, люди, 
продолжительиость жизни которьіх десять лет, одержимьі 
безнравственньїми влечениями, крайней жадностью и лож- 
ньіми ученнями. Злоба их настолько сильна, что, когда они 
видят друг друга, как охотник на оленей — антилопу, их 
бистро охватьівает чувство ненависти и отвращения. Все, что 
ни попадается им под руку — палка, комья земли и т. п.— 
становится для них оружием, с помощью которого они ли- 
шают друг друга жизни. 

Помимо зтого, когда по окончании кальпьі продолжи- 
тельность жизни людей достигает десяти лет, то из-за их 
грехов демони насьілают на них [всевозможньїе] бедствия. 
У людей возникают неизлечимьіе болезни и прочие [не- 
счастья], от которьіх они умирают. Кроме того, когда про- 
должительность жизни людей достигает десяти лет, то из-за 
их грехов боги не посьілают больше дождей, и начинается 
голод — «сундук», «белая кость» и «бросание жребия». 

— Почему [голод назьівается] «сундук»? 

— По двум причинам. То, что теперь [известно как] «со- 
брание» или «сообщество», тогда именовалось «чанча». Чан- 
ча — зто также и закрьівающийся сундук. Люди, страдающие 
от голода и теряющие сили, умирают вместе, и для того что- 
бьі бить полезньїми будущим поколениям, они собирают се- 
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мена в сундуки с закрьівающимися крьішками. Отсюда зтот 
голод и получает такое название. 

— А почему «белая кость»? 

— [Тоже] по двум причинам. У только что умерших лю¬ 
дей, тела у которьіх вьісохшие и жесткие, кости бьістро бе- 
леют. [Еіце живьіе люди,] страдающие от голода, собирают 
зти бельїе кости, готовят из них отвар и пьют его. 

— А почему «бросание жребия»? 

— По двум причинам. Зти люди честно распределяют 
[пищу в своих] домах по вьіпавшему жребию: «Сегодня бу- 
дет єсть хозяин дома, а завтра наступит очередь хозяйки 
и т. д.» С помощью палочки они вьігребают из щелей зерно- 
хранилища [просьіпавшееся туда] зерно, варят его в боль- 
шом количестве водьі и пьют отвар. 

Как говорится [в сутрах]: «Тот, кто в течение хотя 
бьі суток воздерживается от припинення зла живьім суще- 
ствам, или с почтением преподносит сангхе миробалан, 
или кладет пищу в горшок для сбора монашеских подаяний, 
[никогда] не рождается в зтих мальїх кальпах оружия, бо- 
лезней и голода». 

Итак, сколько же длятся [несчастья] живьіх существ, при- 
чиняемьіе оружием, болезнями и голодом? 

Соответственно семь дней и месяцев и лет. 

Уничтожение жизни посредством оружия длится семь 
дней, посредством болезней — семь месяцев и [семь] дней, 
посредством голода — семь лет, [семь] месяцев и [семь] 
дней. Союз «и» [употребляется в карике] с целью соедине- 
ния [разньїх единиц длительности]. 

В зтот период [бедствия и несчастья] на двух других 
континентах проявляются иньїм образом. [Здесь] получают 
распространение злоба, нехватка одеждьі, слабость, недоеда- 
ние и жажда. 

Как уже говорилось, аналогичньїм образом следует, в за- 
висимости от обстоятельств, рассматривать и другие разру- 
шения [мира]. 

Итак, сколько же таких разрушений? 

100. Существуют три [вида] разрушений: огнем, водой и 
ветром. 

Когда живьіе существа собираются все вместе в сферах 
медитативного сосредоточения, происходит разрушение зтого 
[мира]: разрушение огнем, [вьізьіваемое] жаром семи солнц„ 
разрушение водой, [вьізьіваемое] дождями, и разрушение 
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ветром, [вьізьіваемое] яростной силой ветров. В результате 
зтих [разрушений] не остается даже мельчайшей частицьі от 
[миров]-в мести лищ. 

В зтой связи, однако, некоторьіе тиртханкарьі утвер- 
ждают, что атомьт вечньї и, [следовательно,] сохраняются 
при разрушении мира. 

— Почему оми так считают? 

— Потому что возникновение материальньїх тел невоз- 
можно без причиньї. 

— Но разве не бьіло сказано, что ветер, обладающий 
особой знергией, которая порождена [совокупной] деятель- 
ностью живьіх существ, является причиной [нового мира-вме- 
стилища] и что его инструментальной причиной будет верх- 
ний ветер [периода] разрушения мира? Как говорится в сут- 
ре Махишасаков: «Семена [т. е. материальньїе источники] 
приносятся ветром из других миров». Но даже и в таком 
случае [тиртхики] не признают, что росток и прочее возни- 
кают из Семени и т. п. 

— А что же [происходит] в действительности? 

— Росток и прочее [возникают] из своих частей, а те — 
из своих и т. д. [до частей] включительно, которьіе поро- 
жденьї атомами. 

— Но в чем здесь состоит действенность Семени и про- 
чего по отношению к ростку и т. п.? 

— Ни в чем ином, кроме соединения атомов. 

— Почему же они так считают? 

— Возникновение [какого-либо обт>екта] из обьекта ка- 
чественно иной природи логически недопустимо. 

— Почему оно логически недопустимо? 

— [Потому что иначе] не било бьі неизменной законо- 
мерности. 

— Зто невозможно по причине закономерности, присущей 
действенности, например, возникновение звука или того, что 
производится нагреванием. 

— Качества, действительно, разнообразньї, но что каса- 
ется субстанции, то зто не так. Возникновение однородньїх 
[обт>ектов] наблюдается только из однородньїх субстанций, 
например, [возникновение] циновки из травьі вирана, а тка- 
ни — из хлопчатобумажньїх нитей. 

Логически зто несостоятельно. 

— Что же здесь несостоятельно? 

— То, что логически не доказано, приводится в качестве 
примера доказательства. 

— А что же логически не установлено [в вьісказьтвании], 
что циновка єсть нечто иное, чем [волокна травьі] вирана, 
а ткань — иное, чем нити? 
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— Именно они, [зти волокна и нити], будучи располо- 
жєньї соответствующим образом, и получают то или иное на- 
звание, подобно [наименованию] «цепочка муравьев». 

— Каким образом можно прийти к такому заключению? 

— При соединении [органа зрения] с одной нитью вос- 
приятия ткани не возникает. Что в зтом случае служит пре- 
пятствием для восприятия существующей ткани? 

Если ткань в своей целостности не существует [в каждой 
нити], но только как часть ткани, то тогда ткань — зто лишь 
совокупность [своих частей]. Что же такое часть ткани как 
[нечто,] отличное от [составляющих ее] нитей? 

[Если же допустить, что восприятие ткани] зависит от 
соединения [органов чувств] с множеством злементов, [обра- 
зующих в своей совокупности ткань], то тогда при соедине¬ 
нии [органов чувств] лишь с бахромой ткани возникло бьі 
целостное восприятие ткани. Но отого никогда не происхо- 
дит, поскольку контакт органов чувств со средней и край- 
ними частими ткани отсутствует. 

При последовательном контакте органов зрения и осяза- 
зания с частями [ткани] восприятие целого [также] не воз¬ 
никает. Таким образом, ввиду того что постижение целого 
[происходит здесь] благодаря последовательному контакту, 
идея целого [относится лишь] к его частям, как при [вос- 
приятии] «огненного круга». 

[Ткань, следовательно, єсть не что иное, как нити,] так 
как при различном цвете, природе и расположении ниток 
у ткани не бьіло бьі ни цвета, ни всего остального. 

[Допущенне, что предмет представляет] пестроту цветов 
и прочего, [означало бьі], что он может возникнуть из каче- 
ственно разнородньїх [причин]. В случае же если одна из 
составляющих пестрой не является, то ткань либо не воспри- 
нимается, либо же воспринимается как пестрая. 

При многообразном расположении [нитей ткань стано- 
вится поистине] слишком разнообразной [для того, чтобьі 
бьіть реальной сущностью]! 

[Еще один пример такой целостности, как] горение огня: 
при различии его теплотворящей и освещающей [способно- 
стей] в начале, середине и конце [горения] его цвет и ося- 
заемость не могут бьіть установлень! [как принадлежащие 
одной субстанции]. 

[Но если целое — ткань и т. п.— не отличается от своих 
частей — нитей и т. п., если атомьі, не воспринимаемьіе ор¬ 
ганами чувств, не образуют части, т. е. об'ьектьі, доступньїе 
чувственному восприятию, то тогда весь предметний мир ста- 
новится невоспринимаемьім]. 

— Хотя атомьі сами по себе сверхчувственньї, но, соеди- 
няясь между собой [в более сложньїе образования,] они ста- 
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новятся воспринимаемьіми, подобно тому, как атомьі [в си- 
стеме Вайшешики] образуют субстандии-следствия, воспри- 
нимаемьіе органами зрения и прочими [органами чувств] г 
или подобно тому, как люди, страдающие глазньїми болез- 
нями, воспринимают копну волос, тогда как один волос [как 
и отдельньїй атом] является для них [чем-то] сзерхчувствен- 

НЬІМ. 

Поскольку понятие «атом» относится к цвету и т. п., то 
тем самьім установлено, что при их разрушении разрушают- 
ся и атомьі. 

— Атом єсть субстанция, а поскольку субстанция єсть 
иное, нежели [качества—] цвет и подобное, то из их гибели. 
отнюдь не следует разрушение атомов! 

— Такое различение совершенно бессодержательно^ 
ведь никто же не уточняет: «зто — земля, вода, огонь, а зто — 
их цвет, форма и т. д.». [Земля и прочее] познаются благо- 
даря зрительному, тактильному [и другим] восприятиям, 
[что признают и Вайшешики]. 

Поскольку при сгорании шерсти, хлопка, шафрана и т. д. 
представление о них исчезает, [то можно заключить, что] 
оно относится к их различньїм [качествам] — цвету, форме 
и т. п. Узнавание горшка при его возникновении в результа¬ 
те обжига происходит благодаря общности формьі, подобно 
тому как узнается цепочка [муравьев]. Есліі не видеть ха¬ 
рактерних признаков [обьекта], то его узнавание невоз- 
можно. 

Но кто принимает во внимание зти ученичєские рассужде- 
ния? Пусть они таковьіми и остаются без [всякого] опро- 
вержения! 

Итак, каков же верхний предел тех или иньїх разруше- 
ний? 

Их верхний предел соответственно — три сфери медита¬ 
тивного сосредоточения — вторая и следующие. 

Верхние предельї трех разрушений: 

Верхним пределом разрушения огнем вьіступает вторая 
сфера медитативного сосредоточения: все, что ниже ее, сго- 
рает. Верхним пределом разрушения водой вьіступает третья 
сфера медитативного сосредоточения: все, что ниже ее, рас- 
падается. Верхним пределом разрушения ветром вьіступает 
четвертая сфера медитативного сосредоточения: все, что ниже 
ее, рассеивается. 

То, что остается после разрушения, назьівается верхним 
пределом. 

Почему же вторая, третья и четвертая сфери медитатив¬ 
ного сосредоточения погибают от огня, води и ветра? 
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101. Из-за сходства [присущих им] дефектов. 

На первой ступени медитативного сосредоточения такими 
дефектами являются свойства направленности и содержатель- 
ности сознания. Поскольку они способньї «воспламенять» ин- 
теллект, то они подобньї огню. 

Дефект второй ступени медитативного сосредоточения — 
радость. Поскольку она делает тело гибким и зластичнмм 
вследствие своей способности снимать напряжение [созна¬ 
ния] , она подобна воде. Позтому в сутре сказано, что имен- 
но на зтой ступени, когда устранена напряженность во всем 
теле, устраняется способность испьітьівать страдание. 

На третьей ступени медитативного сосредоточения [де¬ 
фектом вьіступает дьіхание, т. е.] вдох и вьідох, а они суть 
ветрьі. 

Таким образом, каковьі внутренние дефектьі при достиже- 
нии [соответствующих] ступеней медитативного сосредоточе¬ 
ния, таковьі и внешние [дефектні] при существовании в [со- 
ответствующей сфере] медитативного сосредоточения. 

— Почему не существует разрушения землей? 

— То, что назьівается [миром-] вместилищем,— зто и єсть 
земля. Противодействие ей оказьівается посредством огня, 
водьі и ветра, но отнюдь не земли. 

Итак, почему же нет разрушений в четвертой сфере ме¬ 
дитативного сосредоточения? 

[Их] нет на четвертой ввиду неколебимости. 

Бхагаван сказал, что четвертая ступень медитативного 
сосредоточения неколебима, поскольку она лишена внутрен- 
них дефектов. На нее, следовательно, не распространяются и 
внешние дефекти; позтому здесь нет разрушения. 

Другне полагают, [что неразрушимость зтой сфери] 
обусловлена силой [богов], «обладающих чистим местопре- 
бнванием». Они не могут ми подняться в мир не-форм, ни 
перебраться в какое-либо иное место. 

— В таком случае четвертая сфера медитативного сосре- 
доточеиня как вместилище считается вечной? 

[Она] не вечна, так как ее дворцьі возникают и исчезают 

вместе с живими существами. 

Четвертая сфера медитативного сосредоточения не связа- 
на с [какой-либо] одной ступенью. 

— А как же в таком случае? 

— Она разделена на различнне местопребнвания, подоб- 
нне звездам. И когда там рождается или умирает живое су- 
щество, то вместе с ним возникает и исчезает и [соответст- 
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вующий] дворец. Таким образом, зта [сфера] не является: 
вечной. 

— В какой последовательности происходят разрушения? 

— Без [какого-либо] перерьіва. 

102. Семь — посредством огня. 

Семь разрушений производятся огнем. Затем одно — во- 
д ой. 

После семи [последовательньїх] разрушений огнем одно 
разрушение производится водой. 

После того как произошли семь таких [ разрушений ] во¬ 
дой, вновь семь разрушений огнем. 

После того как в указанной последовательности произош¬ 
ли семь разрушений водой, вновь происходят семь разруше¬ 
ний огнем. 

После зтого — разрушение ветром. 

Затем происходит одно разрушение ветром. 

— Почему [столько разрушений]? 

— Каково различие в продолжительности существования 
тел живьіх существ ввиду особенностей достигнутьіх ими со- 
стояний [медитативного сосредоточения], таково различие и 
[в длительности существования соответствующих] вмести- 
лищ. 

Таким образом, насчитьівается пятьдесят шесть разруше¬ 
ний огнем, семь разрушений водой и одно — ветром, и зто 
полностью подтверждает сказанное в Праджняпти[-шастре ]: 
«Продолжительность жизни богов [класса] «Полного благо- 
денствия» — шестьдесят четьіре кальпьі». 


МАХАЯНА ШРАДДХОТПАДА ПІАСТРА 
(Да чан ци синь лунь) — 

«ТРАКТАТ О ПРОБУЖДЕНИИ ВЕРБІ В МАХАЯНУ» 

Далее. Что касается сущностного свойства собственной 
субстанции истинной реальности как она єсть, то она не воз- 
растает и не убьівает ни в обьічньїх людях, ни в слушающих 
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голос, ни в одиноко пробужденньїх \ ни в бодхисаттвах. Она 
не родилась прежде предела Бремен и не уничтожится после 
лредела времен 2 , будучи всецело вечной и постоянной. Она 
изначально по своей собственной природе преисполнена все- 
ми благими качествами 3 . Позтому можно сказать, что она 
в своей субстанциальной сути наделена сияющим светом ве¬ 
ликої! премудрости, освещающей собою все сторонні дхар- 
мового универсума. Ее истинная сущность — всесознающее 
сознание, покойное и чистое по своей собственной природе 
и характеризующееся как вечность, блаженство, истинное 
«я», чистота 4 . Она подобна освежающей прохладе, будучи 
неизменной и абсолютно свободной. Она наделена таким ко- 
личеством благих качеств, которое превосходит число песчи- 
нок в Ганге, и зти качества не отличньї от нее, не существуют 
отдельно ОТ нее, не раЗТ)ЄДИНЄНЬІ с ней и не отличимьі от не- 
постижимой мьіслью Дхармьі Буддьі 5 . Зта сущность наделена 
всей полнотой зтих качеств, не имеющих какого-либо недо- 
статка, и назьівается Вместилищем Так Приходящего 6 , а 
также назьівается Дхармовьім Телом Так Приходящего 7 . 

Вопрос: Вьіше говорилось, что субстанция истинной реаль- 
ности как она єсть равностна и лишена каких-либо свойств. 
Почему же теперь говорится, что субстанция наделена всеми 
видами благих качеств? 

Отеет: Хотя по сути своей она наделена всеми зтими бла¬ 
гими качествами, однако при зтом ей не присуще свойство 
различия. Она равностна и имеет один и тот же вкус. Ис¬ 
тинная реальность как она єсть — только Одно. 

Что же зто означает? 

Поскольку она лишена каких-либо различий, лишена са¬ 
мого свойства наделенности различиями, она по зтой причине 
недвойственна 8 . 

Как же тогда можно говорить о различиях? 9 

Сошлемся в качестве примера на свойство подверженнос- 
ти рождениям — смертям, присущее опирающемуся на кар- 
мическую активность сознанию 10 . 

Каким образом сошлемся? 

Поскольку все дхармьі изначально являются только соз- 
нанием и по сущности своей не сводятся к различающей мьіс- 
ли и , тем не менее когда сознание охвачено заблуждением, 
его непробужденность полагает начало различающей мьісли, 
вследствие чего сознание начинает воспринимать весь мир 
обтектов. Позтому и говорят о наличии непросветленного не- 
ведения. Тем не менее природа сознаиия не подвержена воз- 
никновению и позтому является сияющим светом великой 
премудрости. 


Продолжение. Начало см. в вьіп. 1 Альманаха. 
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Когда сознание совершает акт восприятия, тогда появля-- 
ется и свойство невосприятия обт»ектов 12 . Но природа созна- 
ния не имеет отношения к актам восприятия, и позтому она 
освещает своим светом все стороньї дхармового универсума. 

То сознание, которое пребьівает в движении, не является 
истинньїм всесознающим сознанием и лишено собственной 
природні. Оно лишено вечности, лишено блаженства, лишена 
«я», лишено чистотьі. Напротив, оно охвачено суетой, аффек- 
тами, печалью, изменчивостью и посему и является несво- 
бодньїм, и все зти неблагие качества по своєму числу превос- 
ходят песчинки в Ганге. Из зтого ясно, что поскольку при¬ 
рода сознания неподвижна, то она и наделена свойствами 
всех чистьіх благих качеств, превосходящих по своєму числу 
песчинки в Ганге. 

Вот как можно здесь сослаться на непробужденное со¬ 
знание. 

Если сознание возникает, а тем более совершает акти 
восприятия дхарм, помещенньїх перед ним 13 , и становится 
способньїм к порождению различающей мьісли, то зти благие 
качества, присущие ему по природе, сокращаются. Тем не ме- 
нее все зти бесчисленньїе благие качества чистьіх дхарм не 
что иное, как единое сознание. И поскольку оно по своейг 
природе не имеет ничего общего с содержанием различаю¬ 
щей мьісли, по зтой причине оно и преисполнено зтими ка- 
чествами и назьівается Вместилищем Дхармового Тела Так 
Приходящего 14 . 

Далее. Под воздействием функциональньїх проявлений 
истинной реальносте как она єсть все Так Приходящие Буд- 
дьі, находясь на причинной ступени 15 , проявляли великое со- 
страдание, практиковали все парамитьі 16 , собирали и преоб- 
разовьівали все живьіе существа. Оми давали великие обетьі, 
желая до конца освободить все живьіе существа и перевести 
их на другой берег существования. Кроме того, в течение 
бесчисленньїх космических циклов 17 вплоть до самих отда- 
ленних пределов грядущего они смотрели на любое живое 
существо как на самих себя, не отличая себя от нєго. И тем 
не менее они не схватьівали свойство «бить живим сущест- 
вом». 

Каким же образом? 

В силу того что они поистине знали, что и все живьіе су¬ 
щества, и они сами тождественнн абсолютно равностной и 
лишенной каких-либо различий истинной реальности как она 
єсть. Поскольку они имели таковую мудрость, обт>єдинєнную 
с великими искусньїми методами, они смогли уничтожить 
непросветленное неведение и узреть изначальное Дхармовое 
Тело. Будучи самоестественньши* они совершили все види 
превосходящих всякое мншление деяний и проникли во все 
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места мира благодаря своєму тождеству с истинной реаль- 
ностью как она єсть. И тем не менее они никак не обнару- 
жили никаких признаков своей деятельности, которьіе можно 
бьіло бьі воспринять. 

И по какой причине? 

Ведь все Буддьі Так Приходящие суть лишь одно только 
Дхармовое Тело и воплощение свойства его мудрости 18 . Они 
принадлежат миру Первой Истиньї, а не миру, относящемуся 
к области Профанической Истиньї 19 . Они не причастньї ни¬ 
каним мирским поступкам, и позтому живьіе существа, сле- 
дуя за ними, взирая на них и внимая им, получают благо. 
Позтому и говорится о воздействии через них истинной ре¬ 
альносте. Зти воздействия бьівают двух видов. 

Каких же двух? 

Первьій — зто воздействия, опирающиеся на различа- 
ющее обт>ектьі сознание, и их воспринимают обьічньїе люди, 
а также последователи первьіх двух Колесниц. Зто назьі- 
вают Отраженньїм Телом 20 . Поскольку зти люди не знают, 
что зти воздействия єсть лишь проявление сознания, создан- 
ное его трансформациями 21 , то они считают, что они пришли 
откуда-то извне. Они считают, что зто Тело имеет материаль- 
ньіе ограничения 22 и не могут до конца понять его суть. 

В тор ой — зто воздействия, опирающиеся на деятельное 
сознание. Их воспринимает сознание бодхисаттв от первой 
ступени появлення установки на пробуждение до заверша- 
ющей ступени. Зто назьівают Телом Воздаяния 23 . Зто тело 
имеет неисчислимме формьі, зти формьі, в свою очередь, 
имеют неисчислимьіе свойства, а зти свойства, в свою оче¬ 
редь, имеют неисчислимьіе благие признаки 24 . Те места, где 
зти формьі пребьівают, опираясь на плодьі совершенньїх под- 
вигов, также имеют все видьі неисчислимьіх украшений. Про¬ 
явлення отого Тела не знают границ, будучи неисчерпае- 
мьіми. Они лишеньї свойств каких-либо материальньїх огра- 
ничений. Зто Тело проявляет себя в ответ на потребности 
живьіх существ и всегда сохраняет своє постоянство, не 
разрушается и не несет ущерба. Все зти благие качества 
бьіли обретеньї благодаря практике всех парамит и воздей- 
ствию лишенньїх притока аффективности следов истинной ре¬ 
альності! 25 . Поскольку зто Тело под воздействием превосхо- 
дящих мьішление следов истинной реальности наделено всей 
полнотой неисчислимьіх свойств блаженства, его и назьівают 
Телом Воздаяния. 

Что же касается того, что видят обьічньїе люди, то зто 
только грубне телесньїе формьі. Живьіе существа блуждают 
шестью путями 26 , и их видение [проявлений реальности] не 
одинаково, их множество, и все они отличаются друг от дру¬ 
га, однако в равной степени лишеньї свойств блаженства. По- 
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зтому зтот тип [проявлений] назьівают Телом Соответст- 
вия 27 . 

Далее. Бодхисаттвьі, возьімевшие первоначальную уста¬ 
новку на пробуждение, и прочие благодаря их глубокой вере 
в дхарму истинной реальности менее разнятся в их виденми 
[ее проявлений]. Они понимают, что телесньїе свойства и 
величне украшений, являющихся атрибутами Тела Воздая- 
ния, и другие тому подобньїе явлення не появляются и не 
исчезают и чуждьі какому-либо ограничению. Они опираются 
лишь на сознание, будучи его явленнями, и неотделимьі от 
истинной реальности как она єсть. Однако зти бодхисаттвьі 
еще подверженьї проведенню различий и разграничений, по- 
скольку они не вступили еще в обитель Дхармового Тела. Бе¬ 
ли они достигают состояния «чистотьі сознания», то видимьіе 
ими формьі становятся все утонченнее и чудеснеє, а воздей- 
ствие истинной реальности многократно возрастает. И так 
продолжаетея вплоть до завершения пути по ступеням бод- 
хисаттвьі. Тогда способность видения достигает своего пре- 
дела, и если происходит освобождение от кармически актив¬ 
ного сознания, то исчезают и все видимьіе свойства, ибо 
Дхармовое Тело всех Будд находитея по ту сторону различе- 
ния «зтого» и «того» 28 . Что же касается телесньїх свойств, 
то их видение прекращаетея. 

Вопрос: Если Дхармовое Тело всех Будд свободио от те¬ 
лесньїх свойств, то каким же образом оно может являть себя 
через нечто, наделенное телесньїми свойствами? 

Ответ: Зто Дхармовое Тело и єсть Тело, наделенное чув- 
ственно воспринимаемой формой 29 . Позтому оно и может 
являть себя через телесную форму. Можно сказать, что из- 
начально материя и сознание недвойственньї 30 . Поскольку 
материя по своей природе тождественна премудрости, телес- 
ная форма, разделенная на отдельньїе чувственно восприни- 
маемьіе формьі, и назьіваетея Телом Премудрости 31 . По¬ 
скольку премудрость по своей природе тождественна мате¬ 
рин, постольку и говоритея, что Дхармовое Тело обт>емлет 
собою все без исключения. Явленньїе ею телесньїе формьі не 
имеют ограничений. Следуя сознанию, оно может проявиться 
во всех десяти сторонах света в виде бесчисленньїх бодхи- 
саттв, бесчисленньїх Тел Воздаяний и бесчисленньїх величе- 
ственньїх украшений. Хотя все они и отличаютея друг от 
друга, но тем не менее не знают никаких ограничений и ни¬ 
каних противодействий со сторонні друг друга. Их нельзя по- 
знать различающим сознанием, поскольку они являютея сво- 
бодньїми знергиями 32 истинной реальности как она єсть. 

Далее будет разт>яснено, как перейти из мира рождений — 
смертей в мир истинной реальности как она єсть. Можно 
сказать, что, анализируя пять скандх 33 , мьі приходим к вьі- 
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воду, что они сводятся к материн и сознанию. Обьектьі ше¬ 
сти органов чувств 34 при окончательном анализе оказьіва- 
ются вовсе не тем, чем они нам представлялись ранее. Что 
же касается сознания, то оно вовсе не имеет никаних свойств 
оформленной телесности, и даже если искать последние по 
всем десяти сторонам света, то все равно их не найти. 

Если человек заблудился и принимает восток за запад, 
то даже если он и будет идти по неизменному маршруту, то 
все равно не придет туда, куда ему нужно. Таковьі и все жи- 
вьіе существа. Они заблудились по причине неведения и ста¬ 
ли прииимать за своє сознание различающую мьісль. Созна- 
ние по своей сущности недвижно. Если человек может созер- 
цать, анализировать и познавать суть своего сознания и пой- 
мет, что она тождественна отсутствию различающей мьісли, 
то он может легко и успешно вступить в мир истинной ре- 
альности как она єсть. 

Что касается излечения от ложньїх привязанностей, то 
все ложньїе привязанности опираются на воззрение, согласно 
которому «я» существует. Если отказаться от верьі в «я», то 
не будет и ложньїх привязанностей. Есть два типа воззрения 
на «я». Первьій заключается в признании наличия «я» у лич- 
ности, второй — в признании наличия «я» у дхарм 35 . 

Существует пять типов верьі в наличие «я» у личности, 
которой придерживаются обьічньїе люди. 

Какие же зто пять? 

Первьій тип заключается в том, что, усльїшав из сутрьі, 
что Дхармовое Тело Так Приходящего пребьівает в предель- 
ном покое и подобно пустому пространству, и не зная, что 
об зтом говорится, дабьі разрушить заблуждения, начинают 
утверждать, что пустое пространство и есть природа Так 
Приходящего. 

Как же исправить зто заблуждение? 

Следует понять, что свойство бьіть пустьім пространством 
есть лишь ложная дхарма, лишенная субстанциальности и 
бессущностная. Зто свойство лишь приписьівается материн 
и потому как бьі существует. ГІризнание же реальности 
отого свойства будет удерживать сознание в мире рожде- 
ний—смертей. Поскольку же все дхармьі, образующие груп- 
пу материи, изначально есть не что иное, как сознание, ни- 
какой материи вне сознания нет. Если же никакой материи 
помимо сознания нет, то нет и свойства бьіть пустьім прост¬ 
ранством. Можно сказать, что зесь мир обт>ектоз — одно 
только сознание, приобретающее видимость реальности из-за 
возникновения заблуждения. 

Если сознание освободится от своей омраченной деятель- 
ности, то исчезнєт и весь мир обтектов и останется лишь од¬ 
но истинное сознание, обьемлющее все без исключения. Вот 
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каков окончательньїи смисл учення о безбрежнои по своеи 
природе мудрости Так Приходящего, а вовсе не в том, что 
мудрость по своим свойствам подобна пустому про- 
странству 36 . 

Втор ой тип заключается в том, что миряне, усльїшав 
из сутрьі, что все дхармьі в основе своей воплощают пусто¬ 
ту, что они, вплоть до дхармьі нирванической истинной ре¬ 
альносте как она єсть, также в основе своей пусти, и изна- 
чально их самость пуста, будучи свободной от всех свойств, 
и не зная, что об атом говорится, дабьі разрушить заблужде- 
ния, начинают говорить, что природой истинной реальности 
как она єсть и нирваньї является одна лишь пустота. 

Как же исправить ато заблуждение? 

Следует понять, что Дхармовое Тело истинной реальности 
как она єсть по своей собственной субстанции отнюдь не 
пусто, а имеет природу, наделенную полнотой неисчислимьіх 
благих качеств и совершенств. 

Третий тип заключается в том, что люди, усльїшав из 
сутрьі, что Вместилище Так Приходящего никоим образом 
не увеличивается и не уменьшается и воплощает в себе все 
дхармьі благих качеств и совершенств, и не понимая смьісла 
усльїшанного, начинают утверждать, что во Вместилище Так 
Приходящего существуют различия между собственньїми 
свойствами дхарм материального и психического. 

Как же исправить зто заблуждение? 

Следует понять, что вьішесказанное [относительно Вме- 
стилища Так Приходящего] справедливо лишь относительно 
истинной реальности как она єсть и о различиях говорится 
лишь применительно к способности омраченного сансариче- 
ского ума 37 . 

Четвертий тип заключается в том, что люди, усльї¬ 
шав из сутрьі, что все загрязненньїе дхармьі мира рождений 
и смертей опираются на Вместилище Так Приходящего и что 
все дхармьі неотделимьі от истинной реальности как она 
єсть, и не понимая причини зтого, начинают говорить, что 
Вместилище Так Приходящего в своей собственной субстан¬ 
ции содержит все дхармьі мира рождений и смертей. 

Как же исправить зто заблуждение? 

Ведь об зтом говорится по той причине, что Вместилище 
Так Приходящего изначально вмещает в себя более много- 
численнне, чем песчинки в Ганге, чистьіе благие качества, 
неотделимьіе, неотсекаемьіе и неотличньїе от истинной реаль¬ 
ности как она єсть 38 . Все же более многочислеиньїе, нежели 
песчинки в Ганге, загрязненньїе и подверженньїе притоку 
аффективности дхармьі существуют лишь по видимосте, и 
они никогда с самого безначального начала не вступали во 
взаимодействие с природой Вместилища Так Приходящего. 
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Если бьі даже Вместилище Так Приходящего в самой своей 
субстанции содержало бьі ложньїе дхармьі и тем не менее 
побуждало би живьіе существа к достижению пробуждения и 
вечного успокоения всего ложного, то ни для чего ложного 
просто не осталось бьі места. 

Пятьій тип заключается в том, что люди, усльїшав из 
сутрьі, что мир рождений и смертей существует благодаря 
опоре на Вместилище Так Приходящего и что нирвана так- 
же обретается благодаря опоре на Вместилище Так При¬ 
ходящего, и не понимая смьісла сказанного, начинают ут- 
верждать, что живьіе существа имеют начало, а раз они 
имеют начало, то и нирвана, обретенная Так Приходящим, 
может также закончиться, и он вновь может стать живьтм 
существом. 

Как же исправить зто заблуждение? 

Разт>яснением того, что поскольку Вместилище Так При¬ 
ходящего не имеет никакой временной границьі в прошлом, 
то и свойства неведения также не имеют начала. Если же 
кто-либо говорит, что источник происхождения живьіх су- 
ществ находится за пределами трех миров, то зто означает, 
что они повторяют доктрини внешних путей. Кроме того, по¬ 
скольку Вместилище Так Приходящего не имеет никакой 
временной границьі и в будущем, то и нирвана, обретаемая 
всеми Буддами, а также и все соотносящиеся с ней свойства 
также не имеют никакой временной границьі в будущем 39 . 

Воззрение, согласно которому дхармьі наделеньї «я» 40 , 
опирается на несовершеиство корней учення двух Колес- 
ниц 41 . Из-за зтого несовершенства Так Приходящий настав- 
лял их последователей только лить в доктрине об отсутствпи 
«я» у личности, а зта доктрина не является исчерпьівающей. 
Согласно зтому воззрению, личность составлена из подвер- 
женньїх возникновению и гибели дхарм пяти скандх 42 . После- 
дователи зтих Колесниц страшатся пребьівания в мире ро¬ 
ждений и смертей и испьітьівают ложное влечение к нир- 
ване. 

Как же исправить зти заблуждения? 

Ведь по своей собственной природе дхармьі пяти скандх 
вовсе не рождаются, а следовательно, и не гибнут, изначаль- 
но пребьівая в нирване. 

Для того же чтобьі окончательно изжить все ложньїе при- 
вязанности, следует понять, что все загрязненньїе и чистьіе 
дхармьі взаимозависимьі и не имеют никаких собственньїх 
свойств, о которьіх можно бьіло бьі говорить. По зтой при- 
чине все дхармьі изначально не имеют природи ни материн, 
ни психики, ни мудрости, ни сознания, ни деятельного, ни 
не-деятельного 43 . Позтому вовсе нельзя говорить о свойствах, 
а все-таки продолжающим говорить об зтом следует знать, 
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что Так Приходящий, умело применяя искусньїе методьі, 
проповедовал условньїе истиньї, дабьі иметь возможность 
вести живьіе существа, усвоившие их, косвобождению от раз- 
личающей мьісли и вернуться к истинной реальности как она 
єсть. Посредством различающей все дхармьі мьісли сознание 
и оказьівается подверженньїм рождениям и смертям и не 
может вступить в наделенную истинной сущностью мудрость. 

Что касается разделения типов устремления к пробужде- 
нию по свойствам Пути, то можно сказать, что Путь, кото- 
рьій проходят все Буддьі и все бодхисаттвьі, возьімевшие со¬ 
знание устремления и занимающиеся совершенствованием, 
может бьіть рассмотрен в аспекте типов устремления как 
бьівающий трех видов. 

Каких же трех? 

Первьій — зто устремление, связанное с совершенством 
верьі. 

Второй — зто устремление, связанное с пониманием и 
деятельностью. 

Третий — зто устремление, связанное с непосредствен- 
ньім постижением сути. 

Что касается совершенства верьі и возникновения устрем¬ 
ления к пробуждению, то в людях какого типа зто находит 
себе опору, какого рода практику предполагает, а при дости- 
жении совершенства верьі у кого может появиться устремле¬ 
ние к пробуждению? 

Что касается существ так назьіваемого нєустановившегося 
типа 44 , то среди них єсть такие, которьіе благодаря воздей- 
ствию сильї благих корней следов-впечатлений реальности ве- 
рят в карму и плод совершенньїх деякий и могут совершать 
десять видов благих дел 45 . Такие люди отвращаются от 
страданий мира рождений и смертей и желают устремиться 
к наивьісшему бодхи 46 . Если им удается встретить Будд, то 
онп по-родственному служат им и пекутся о них, совершен- 
ствуясь в деяниях верного сознания. По прошествии десяти 
тьісяч кальп вера в их сознании становится совершенной. 
Что касается устремления к пробуждению, то оно будет 
укрепляться благодаря наставлениям Будд и бодхисаттв, 
благодаря возрастанию великого сострадания или но при¬ 
чина их стремления сохранить истннное Учение от исчєзно- 
вения — все зто будет способствозать укреплению их стрем¬ 
ления к пробуждению. Если они таким образом через обре- 
тение совершенства верьі обретут устремление к пробужде¬ 
нию, то они приобщатся к типу определизшихся существ и 
уже ни при каких условиях не позернут вспять. 6 них го- 
всрят как о принадлежащих к Семени Так Приходящего 47 . 

Одкако среди соответствующих существ єсть и такие, бла¬ 
тне корни которьіх чрезвьічайно мальї, а накопившиеся 
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в течение исключительно длительного времени аффектьі ис- 
ключительно сильньї. Хотя они также могут встретить Будд 
и почитать их, в них может произрасти лишь семи обретения 
в будущем рождения в виде человека или божества или се¬ 
ми прнобщения к пути двух низших Колесниц 48 . И хотя сре- 
ди них также будут люди, взьіскующие пути Великой Колес- 
ницьі, из-за неустановленности их корней они то будут про- 
двигаться вперед, то отступать назад. Но будут и такие, ко- 
торьіе смогут благодаря наличию особенно благоприятньїх 
условий достичь формирования устремления к пробуждению 
еще до прошествия десяти тисяч кальп. Зто может произой- 
ти благодаря телесному присутствию Будди, благодаря за- 
боте и попечению о сангхе, благодаря получению наставле¬ 
ний от последователей двух низших Колесниц или благодаря 
обучению у других праведних личностей — благодаря всем 
зтим условиям может развиться устремление к пробужде¬ 
нию. Но все зти види устремления к пробуждению являются 
неустановившимися, и потому в случае появлення неблаго- 
приятннх условий люди, наделенние ими, могут вновь от- 
ступить на уровень последователей двух низших Колесниц. 

Далее. Какой же тип сознания надо взращивать для раз- 
вития устремления к пробуждению через достижение совер- 
шенства в вере? 

Можно сказать, что существует три таких типа. 

Какие же три? 

Пер вий — зто прямонаправленное сознание, предпола- 
гающее правильное памятование 49 истинной реальності! как 
она єсть. 

Второй — зто глубокое сознание, наслаждающееся на- 
коплением всех видов благих деяний. 

Третий — зто сознание, преисполненное великим состра- 
данием, стремящееся освободить все живьіе существа от 
страданий. 

Вопрос: Вьіше говорилось, что Дхармовнй Мир обладает 
лишь свойством единственности и в субстанции Будди нет 
двойственности. Почему же тогда недостаточно только раз- 
мншлять об истинной реальности как она єсть, а еще надо 
стремиться научиться созершать все види благих деяний? 

Отеет: Возьмем для примерз драгоценность мани 50 , ко- 
торая по сзоей сущностной природе чиста и лучезарна, но 
тем не менее на поверхности загрязнена нечистотами. Если 
человек будет только размншлять о сущности драгоценности 
и не будет, используя все имеющиеся искусние методи, чи¬ 
стить и полирсзать ее, то он никогда не увидит ее чистоти. 
Точно так же дхармовая сущностная природа истинной ре¬ 
альности, составляющей природу живих существ, пуста и 
чиста, однако тем не менее из-за неисчислимнх загрязнений, 
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создающихся аффектами, она оказьівается омраченной. Если 
человек только размьішляет об истинной реальности как она 
єсть и не использует все имеющиеся искусньїе методьі, что- 
бьі пропитаться истинной реальностью и достичь совершен- 
ства, он также никогда не достигнет чистотьі. 

Поскольку бесчисленньїе загрязнения подобно пелене оку- 
тьівают все дхармьі, необходимо совершенствоваться в свер- 
шении всех благих деяний, чтобьі таким образом очистить¬ 
ся. Если человек таким образом совершенствует все благие 
дхармьі, то он легко и естественно возвращается к гармонии. 
с дхармой истинной реальности как она єсть. 

Если говорить вкратце, то можно вьіделить четьіре вида 
искусньїх методов. 

Какие же зто четьіре? 

Первьій — зто фундаментальньїе искусньїе методьі. Так 
назьівается созерцание нерожденной своеприродности 51 всех 
дхарм, отказ от ложньїх воззрений во имя непребьівания в ми¬ 
ре рождений — смертей. Зто также созерцание всех дхарм 
как совокупно порожденньїх причинами и условиями и пони- 
мание неизбежности кармических следствий. Из зтого пони- 
мания возникает великое сострадание, стремление к совер- 
шению приносящих благо счастья 52 деяний во имя собира- 
ния и Преображення живьіх существ, что, в свою очередь,. 
предполагает непребьівание в нирване, поскольку согласован- 
ность с дхармовой природой 53 и слєдование ей предполагают 
не-пребьівание в какой-либо сущности 54 . 

Втор ой — зто способньїе к приостановлению искусньїе 
методьі. Они заключаются в развитии способности к совестли- 
вому раскаянию в совершенньїх ошибочньїх поступках, что 
обладает способностью приостановить все дурньїе дхармьі и 
не дать связанньїм с ними состояниям возрастать и усили- 
ваться. Благодаря зтому согласованиость с дхармовой при¬ 
родой и слєдование ей позволяют избежать всех видов оши¬ 
бочньїх поступков. 

Третий — зто взращивающие и усиливающие уже по- 
явившиеся благие корми искусньїе методьі. 

Например, если человек усердно почитает, заботливо пе- 
стует и благоговейно поклоняется Трем Драгоценностям 55 у 
воспевает, радуется и превозносит всех Будд, то благодаря 
силе его любви и преданному почтению к Трем Драгоцен¬ 
ностям, переполняющим его сердце, его вера возрастет и 
усилится, и такой человек тогда сможет направить своеусер- 
дие на достижение наивьісшего Пути. Кроме того, благодаря 
силе Буддьі, Дхармьі и Сангхи, которая будет хранить тако¬ 
го человека, он сможет уничтожить все кармические препят- 
ствия и его благие корни не понесут ущерба, а благодаря 
согласию с дхармовой природой и следованию ей он сможет' 
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удалить все види препятствии, проистекающих из невеже- 
ства. 

Четвертий — зто искусние методи великого обета, 
равно распространяемого на все живьіе существа. Зтот обет 
заключается в том, чтобьі в будущем преобразить и пере¬ 
вести на другой берег все живьіе существа без остатка, да- 
бьі они обрели окончательную и безостаточную нирвану 56 . 
Зто возможно по причине согласованности с дхармовой при- 
родой и следования ей, ибо нет в ней никакой разорван- 
ности, дхармовая природа всеохватна и величественна, она, 
словно пелена, окутьівает все живьіе существа, равностна и 
недвойственна. В ней нет места различению «того» и «зто- 
го» 57 , и она всецело пребнвает в покое исчерпания 58 . 

Если бодхисаттва приобретает зто устремление, то он 
в малой степени может приобщиться к Дхармовому Телу. 
Приобщившись к Дхармовому Телу, он может, следуя силе 
своего обета, явить себя восемью способами перед живими 
существами ради их блага 59 . Они таковн: нисхождение 
с небес Тушита 60 , вхождение в утробу матери, пребнвание 
в утробе матери, покидание утроби матери, уход из семьи, 
обретение Пути 61 , поворот Колеса Учення, вступление в нир¬ 
вану. Однако про такого бодхисаттву еще нельзя сказать, 
что он полностью реализовал Дхармовое Тело, поскольку его 
карма, связаниая с притоком аффективности в течение неиз- 
меримнх зпох, еще полностью не отсечена. Позтому его 
жизнь связана со свойством бить подверженннм наималей- 
шим страданиям. Однако зто происходит все-таки не вслед- 
отвие кармических результатов, а в силу свободно принятого 
им великого обета. 

Если в сутре говорится, что среди таких бодхисаттв бьі- 
вают и отступающие с пути в дурньїе форми существования, 
то зто не означает подлинного отступления. Об зтом гово¬ 
рится исключительно только для того, чтобьі воодушевить 
героическую решимость бодхисаттв начальной стадии учени- 
чества, еще не занявших подлинное положение бодхисаттв и 
могущих проявлять нерадивость. Однако, как только един- 
етвенное устремление бодхисаттви развилось, он оконча- 
тельно отбраснвает далеко назад всякий страх и слабость и 
не боится даже опуститься на уровень последователей низ- 
ших двух Колесниц. И тогда, даже если они слишат, что 
будут испьітивать страдания и муки, занимаясь своим изну- 
рительньш трудом в течение неисчислимнх и не имеющих 
пределов асанкхейя 62 кальп прежде, чем обретут нирвану, 
они тем не менее не испнтьівают никаного беспокойства сла- 
бости, ибо им достоверно известно, что все дхармьі уже из- 
начально пребнвают в нирване. 


Что касается обретших стремление к пробуждению через 
понимание и деяние, то следует знать, что оно превосходит 
по достоинству вьішеописанное, поскольку оно присуще бод- 
хисаттвам, которьіе близки к завершенню первого зтапа сво- 
его пути, начавшегося асанкхейя кальпьі тому назад с мо- 
мента обретения ими впервьіе правильиой верьі, и которьіе 
по зтой причине, достигнув глубокого понимания сути дхар- 
мьі истинной реальности как она єсть, отбросили всякую 
привязанность к свойствам, которьіми обладают их деяния. 

Зная, что в субстанции дхармовой природи нет ничего 
вьізьівающего привязанность и влечение и пребьівая в согла- 
сии с ней и следуя ей, зти бодхисаттвьі совершенствуются 
в дана-парамите 63 . 

Зная, что в дхармовой природе нет никаких загрязнений, 
они удаляют все пороки пяти страстей, а пребьівая в согла- 
сии с ней и следуя ей, совершенствуются в шила-парамите 64 . 
Зная, что в дхармовой природе нет страданий, они удаляют 
аффект гнева и, пребьівая в согласии с ней и следуя ей, со¬ 
вершенствуются в кшанти-парамите 65 . 

Зная, что дхармовая природа лишена свойств как физи- 
ческого, так и психического 66 , они удаляют леность и, пребьі¬ 
вая в согласии с ней и следуя ей, совершенствуются в вирья- 
парамите 67 . 

Зная, что дхармовая природа постоянна н стабильна, 
а ее субстанции чуждо какое-либо смешение или беспорядок, 
они пребьівают в согласии с ней и, следуя ей, совершенству¬ 
ются в дхьяна-парамите 68 . 

Зная, что дхармовая природа в своей субстанции єсть 
просветление, они освобождаются от неведения и, пребьівая 
в гармонии с ней и следуя ей, совершенствуются в праджня- 
парамите 69 . 

Что касается постижения возьімевших устремление 
к просветлению и поднимающихся со ступени чистоти со- 
знания на окончательную ступень состояния бодхисаттвьі, то 
какой тип обьектов они постигают? 

Следует сказать, что зто истинная реальность как она 
єсть. Мьі говорим о ней как об «обтьекте» лишь примени- 
тельно к способности «трансформирующсго сознания» 70 , но 
в действительности зто постижение не предполагает какого- 
либо обьекта 71 . Только познание истинной реальности как 
она єсть назьівают познанием Дхармового Тела 72 . Только 
такие бодхисаттвн могут за одно только мьіслимое мгнозе- 
ние обойти все без остатка мирьі десяти сторон света и по- 
чтить всех Будд, прося их повернуть Колесо Учення. Однако 
в своем стремлении руководить живими существами на их 
пути и заботиться об их благе они не опираются на пись- 
меннне знаки 73 . Иногда для пользьі слабих и трусливнх су- 
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ществ оми показьівают, как, минуя все последовательньїе 
ступеня, бьістро достичь совершенного пробуждения. Иногда 
ДЛЯ ПОЛЬЗЬІ ленивьіх II медлнтельньїх существ ОМИ об'ЬЯСНЯІОТ, 
как идти по пути достижекия состояния Буддьі в течение 
асанкхейя кальп. Так они оказьіваются способньї использо- 
вать все неисчкслимьіе искусньїе методьі и сверхмьіслимьіе 
принципи. Но по сути все бодхисаттвьі будучи равньї не- 
зависимо от своего типа, природи и корней, равньї и в своем 
стремлении к пробуждению, и в своем постижении 74 , а сле- 
довательно, нет и никакого способа опережекия одних дру¬ 
гими 75 , и все бсдхисаттвн равньїм образом должньї совер- 
шенствоваться в течение трех асанкхейя кальп. Однако по- 
скольку мири живих существ не одинаковн, и то, что воспри- 
нимается их зрением или слухом, а также их корни, желания 
и природа весьма различаются между собой, то и методи со- 
вершенствования, которне предлагаются им, также много- 
образнн. 

Что касается свойств стремления бодхисаттв к пробу¬ 
ждению, то можно внделить три типа свойств токчайшихсо- 
стояний сознания. 

Какие же зто три? 

Пер вий — истинное сознание, назнваемое так по при- 
чине отсутствия в нем каких-либо разграничений. 

В тор ой — сознание искусннх методов, названное так 
по причине его спонтанного распространения повсюду во имя 
деякий на благо всех живих существ. 

Третий — зто сознание кармического осознавания 76 , 
названное так по той причине, что оно возникает и исчезает 
наиболее тонким и неуловимим образом 77 . 

Если же бодхисаттва достиг полнотн и совершенства 
своих благих свойств, то он проявляет себя на вьісшем уров- 
не мира форм 78 и обретает велкчайшее и достойнейшее тело 
во всех мирах. Посредством отклика своей изначальной муд- 
рости, наделенной свойством единовременного проявлення, 
его неведение мгновенно 79 исчезает, и тогда его назнвают 
бодхисаттвой, наделенннм всеми видами мудрости. Он спон¬ 
танно обретает тогда способность совершать недоступнне 
мисли деяния, благодаря которой он может явить себя во 
всех десяти сторонах света во имя блага всех живих су¬ 
ществ. 

Вопрос: Поскольку пространство бесконечно, то и число 
миров в нем бесконечно, а поскольку число миров в нем бес¬ 
конечно, то и число живих существ в них бесконечно, а по¬ 
скольку число живих существ в них бесконечно, то и форми 
развертнвания их сознания также бесконечно многоразлич- 
ньі. А если зто так, то и чувственнне об'ьектьі их также 
нельзя приравнивать друг к другу, а следовательно, их чрез- 
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вьічаино трудно познать и понять. Если же неведение пре- 
кращено, то значит, что более нет и осознавания и мьішле- 
ния. Как же тогда можно назьівать достигшего зтого бодхи- 
саттву наделенньїм всеми видами мудрости? 

Ответ: Все мирьі чувственньїх обнектов в своей основе — 
одно лишь сознание. Будучи отделеньї от истинного знання 
посредством различающего мьішления и своих представлений, 
живьіе существа ложньїм образом воспринимают чувственньїе 
обпекти и различают или сравнивают их. Возникшее в си¬ 
лу зтого заблуждения различающее мьішление и его пред¬ 
ставлення не соотносятся с дхармовой природой, и позтому 
живьіе существа не могут достичь полнотьі понимания. Что 
же касается Так Приходящих Будд, то они освобожденьї от 
представлений, обусловленньїх ложньїм видением, и позтому 
не может бьіть такого, что оставалось бьі недоступним их 
знанню. Их сознание пребьівает в своей истинности, и по су- 
ти своей оно и єсть природа всех дхарм, а посему оно по са- 
мой своей сущности озаряет своим светом все дхармьі, обус- 
ловленньїе заблуждением. Они наделеньї великой мудростью, 
проявляющей себя в неисчислимьіх искусньїх методах, кото- 
рьіе, соотносясь с особенностями различньїх живьіх существ, 
ведут их к освобождению, открьівая смьісл всех видов Уче¬ 
ння. Позтому и употребляют название «все видьі мудрости». 

Еще вопрос: Если Буддьі обладают спонтанной способ- 
ностью к деяниям, посредством которьіх они могут являть 
себя во всех местах на благо живьіх существ, то все без ис- 
ключения живьіе существа должньї бьіли бьі получить благо, 
созерцая их телесньїй образ или взирая на их божественньїе 
трансформации и чудеса или внимая их проповеди. Но если 
зто так, то почему же во вселенной большинство существ не 
может узреть Будд? 

Ответ: Дхармовое Тело всех Так Приходящих Будд со- 
вершенно равностно и пронизьівает собой все в мире. По- 
скольку Буддьі свободньї от какой-либо преднамеренной за- 
данности в своих деяниях, то их и назьівают спонтанними. 
Однако они являют себя, опираясь на особенности сознания 
разньїх типов живьіх существ. Сознание живьіх существ по- 
добно зеркалу. Если зеркало загрязнено, то и отражения 
в нем не поязятся. Если сознание живих существ загрязнено, 
то и Дхармовое Тело не может в нем проявиться 80 . 

(Окончание следует) 


ПРИМЕЧАНИЯ 

1 Слушающие голос (шравака, шзн взнь) и одиноко пробужденньїе 
( пратьекабудда , юань цзюз ) — обьічньїе в махаянских текстах обозначе- 
лия последователей Малой Колесницьі — Хинаяньї. 
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2 Начальний предел (цянь цзи), конечний предел (хоу цзи). — Име- 
ется в виду безначальность и бесконечность истинной реальности как она 
єсть ( бхутататхата, чжзнь жу). 

3 Благие качества (гуна, гундз) —имеется в виду бесконечное число 
положительньїх атрибутов, которьіми истинная реальность наделена как 
«сущая сама по себе», тогда как для сансарического сознания, омрачен- 
ного неведением, она представляется пустой и безатрибутной. 

4 Вечность (нитья, чан), блаженство (сукха, лз ), истинное «я» ( атман ,. 
во), чистота (иіубха, цзин) — четьіре парамитьі (здесь: фундаментальних 
атрибута) истинной реальности как она єсть. Зти четьіре атрибута прямо 
противоположньї четьірем фундаментальним характеристикам сансарн, 
мира рождений—смертей, каковими являются непостоянство (анитья, у чан) у 
страдание ( духкха , ку), бессущностность, «все-без-«я» ( анатма , у во) и 
загрязненность (аіиубха, гоу). Такая характеристика истинной реальности 
характерна для текстов, связанннх с теорией Татхагатагарбхи и восходит 
к таким каноническим текстам Махаянн, как Махапаринирвана-сутра г 
Шрималадеви симханада-сутра, а также к столь авторитетному трактату, 
как Ратнаготра вибхага (Уттаратантра ), приписнеающемуся в тибетской. 
традиции бодхисатгве Майтрейе и Асанге, а в китайской — Сарамати 
(Цзяньхузй). По существу, в данной доктрине ми имеем дело с перефор- 
мулированннм в буддийской терминологии важнейшим постулатом ин- 
дийской религиозной мисли (брахманистская традиция), восходящим еще 
к Упанишадам: «Атман єсть Брахман» («истинное „я“ тождественно 
Абсолюту»). Теперь зта формула приобретает вид: «Татхата єсть Атман» 
или «Дхармакайя (Дхармовое Тело Будди) єсть атман (истинное «я»)». 

5 Под Дхармой Будди ( фо фа ) здесь имеется в виду Дхармовое Тело 
Будди (Дхармакайя). Представляется возможннм сопоставить излагае- 
мое в шастре учение об истинной реальности как сущности, наделенной 
бесконечннм количеством благих атрибутов не только с Сагуна Брахма¬ 
ном (Абсолютом-с-качествами) брахманизма, по и со средневековнм схо- 
ласгическим определением Бога как совокупности всех реальностей. Инте- 
ресно, что хотя обьічно буддийская философия Махаянн сопо- 
ставляется с брахманским учением адвайга-ведантн, где единственной 
реальностью признается бескачественннй Абсолют (Ниргуна Брахман), 
кондепция данной шастрьі ближе к более поздним типам ведантн, где 
Абсолют, наделенннй качествами (Сагуна Брахман), ставится вите 
бескачественного Брахмана не-двойственной ведантн (Рамануджа, Мад- 
хва, Валлабха и др.). 

6 Татхагатагарбха (жулай цзан) —см. примеч. к ранее опубликован- 
ннм частям шастрьі. 

7 Таїхагата Дхармакайя (жулай фашзнь). 

8 Не-двойственна ( адвайя , бу зр) — не-двойственность, не-дихотомич- 
ность — одна из важнейших характеристик истинной реальности в ма- 
хаянском буддизме. Интересно тонкое различие между брахманским тер- 
мином «адвайта» и буддийским «адвайя», равно обозначающими не-двой¬ 
ственность. Первьій из них акцентирует единство реальности, второй — 
отсутствие в истинной реальности оппозиций, противоположностей и вооб- 
ще какой-либо дихотомии (так, согласно китайской буддийской школе 
Хуаянь, в действительности единство и множественность, субьект и обгект 
и другие пари противоположностей вовсе не являются оппозициями: и 
то и другое єсть , но их противостояния или противоречия между ними 
нет). 

9 Различие ( чабе )—речь идет о правомерности утверждеиия о множе- 
ственности атрибутов (качеств) реальности при условии декларирования 
ее не-двойственного характера. 

10 Речь идег о том, что хотя истинной реальності! как она єсть в вис¬ 
пієм смисле и не могут приписиваться никакие характеристики, тем не 
менее условно таковне могут бить устаповленьї подобно множественпости 
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характеристик, присущих дхармам, спирающимся на кармичєскую акгив- 
ность сознания. 

11 Дословно: «не пребьівают в различающей мьісли». Другими сло¬ 
вами, истинная реальность отиюдь не тождественна тому, что представля- 
ется реальним омраченному неведением сознанию, поскольку последнее 
ложно приписьівает реальности свои собственньїе характеристики. Иначе 
можно сказать, что истинная реальность превосходит все ментальньїе кон- 
структьі, принимаемьіе сансарическим существом за нечто действительно 
реальное. 

12 То єсть никакой акт восприятия не может охватить все множество 
обд>ектов. Все невоспринятьіе об'ьектьі останутся таковьіми, пребьівая вне 
актуального содержания данного сознания на данньїй момент. 

13 То єсть приписьівает свои собственньїе свойства (дхарма как зле- 
мент потока психической жизни живого существа, континуума—сантаньї) 
внєшним вещам. 

14 Дхармакайя Татхагатагарбха (фа шзнь жулай чжи цзан). 

15 Причинная ступень (инь ди) —имеется в виду ступени созершснст- 
вования бодхисаттвьі, предшествующие достижению состояния Буддьі 
(ступень плода, го ди). 

16 Парамитьі — совершенства, переводящие на другой берег существова- 
ния, то єсть в нирвану. Наиболее иззестен список из шести парамит: 
дана-парамита (совершенство даяния), шила-парамит а (совершенство со- 
блюдения обетов нравственности), кшанти-парамита (совершенство терпе- 
ния), вирья-парамита (совершенство усердия), дхьяна-парамита (совер¬ 
шенство созерцания) и праджня-парамита (совершенство мудрости). 

17 Космические цикли (кальпа, цзе) — цикл существования мира от его 
возникновения из пустоти до разрушения и формирования нового мира 
(начало следующего цикла). 

18 В поздней Махаяне внделялось два аспекта Дхармового Тела: ког- 
нитивннй и бьітийственньїй (Дхармовое Тело Мудрости — Джнянадхар- 
макайя и Дхармовое Тело Самобития — Свабхавикадхармакайя). 

19 Здесь вводится важнейшее махаянское учение о двух истинах: про- 
фанической, или условной (санвритти сатья, цзя ди), и абсолютной ( пара - 
мартха сатья, чжзнь ди). Классическая формулировка зтой теории при- 
надлежит Нагарджуне (Мула мадхтьямика карика, XXIV, 8, 9, 10): 

«Раз^ьяснение Учення Будди возможно на оснований двойственной 
истиньї: первая єсть условная истина, вторая — абсолютная истина. 

Не знающие различия между зтими двумя истинами не знают подлин- 
ной сути наставлений Будди. 

Абсолютная истина не может бить показана иначе как на оснозе 
относительной истиньї (вьявахара сатья)\ без постижения абсолютной 
истиньї нирвана не может бить обретена». 

Абсолютная истина — зто истинное зиание относительно реальности 
как она єсть в действительности ( татхата , нирвана, дхармакайя и т. д.). 
Зта истина может бить пережита и обретена, но не сообщена другому 
или адекватно описана. Условная истина — змпирическая истина, которая 
может бить сообщена язиковими средствами. Зто истина, согласуюшаяся 
с опитом и другими источниками познания. Внражаясь язиком канти- 
анской философии, первая єсть истина относительно ноуменального, вто¬ 
рая — феноменального. 

29 Отраженное Тело (ин шзнь), иначе — Превращенное Тело (хуа 
шзнь ) —Нирманакайя, Магически Созданное Тело. Зго третье из Тел 
Будди, создавасмое Буддой силой своей психической знергии на уровне 
мира желаний (кама дхату, юй цзе), для проповеди Учення существам 
зтого мира (прежде всего — людям). С точки зрения Махаянн, таким 
Отраженннм Телом бнл и Сиддхартха* Гаутама, Шакьямуни, историче- 
ский Будда. 


56 



21 Поскольку нирманакайя является телом, созданньїм психическои 
силой Буддьі ( маномайя ), то его также можно считать продуктом транс- 
формации сознанпя (чжуань ши). 

22 Ограничения (фзнь ци) — дословно: разграничиваемое и равное. 

23 Тело Воздаяния (самбхагакайя, бао шзнь) —второе из тел Буддьг 
создаваемое Буддой на уровне мира форм и не-форм. В зтом теле Буддьі 
обретают нирвану как положктельнос блаженство и общаются с бодхи- 
саттвами и йогинами, сознание которьіх разворачивается на данном уров¬ 
не. Отсюда и восприятие Будд Самбхогакайя как «медитативних», «со- 
зерцательньїх» Будд. В иконографии изображения Будд Самбхогакайя 
имеют короньї и другие многочисленньїе атрибути славьі и величия. Зто 
тело назьіізается Телом Воздаяния, поскольку создается бесчисленньїмк 
заслугами Будд. Китайское слово «бао» очень удачно передает идею сан- 
скритского термина, поскольку означает и плод, результат, воздаяние 
(в том числе и в добуддийских религиозньїх представленнях Китая), и 
связь, коммуникацию, передачу информадии (ср. современное китайское 
«баочжи» — «газета», дословно «информационная бумага»). 

24 Слово «признаки» добавлено по смьіслу. Дословно: «[зто] Тело 
имеет неисчислимьіе чувственньїе формьі (рупа, сз), чувственньїе формьі 
имеют неисчислимьіе свойсгва (лакиїана, сян ), свойства имеют неисчисли- 
мьіе блага (хао)». 

25 Анасрава васана ачара (у лоу син сюнь). 

26 Шесть путей (лю дао) —имеется в виду шесть типов живьіх су- 
ществ сансарического мира: божества ( дзва ), титаньї (асура), люди, жи- 
вотньїе, голодньїе духи (прета) и обитатели адов. 

27 Здесь обізясняется китайское обозначение «нирманакайя» как Тела 
Соответствия (ин шзнь). Если Дхармовое Тело является истинной реаль- 
ностью как она єсть, а в своем потенциальиом прнсутствии в каждом 
живом существе — Вместилищем (Зародьішем) Так Приходящего (Татха- 
гатагарбха), а Тело Воздаяния — зтой же реальностью в восприятии бод- 
хисаттв, идущих по ступеням совершенствования, то Тело Соответствия 
(Отражєния) состветствует разньїм типам сознания сансарических су- 
ществ и воспринимается ими в соответствии с их особенностями. 

28 «То» и «зто» (здесь: би цьі\ чаще: би ши) —со времен Чжуан-цзьі 
(IV—III вв. до н. з.) распространенное в китайской философии обозначе¬ 
ние обгекта и субізекта. 

29 Чувственно воспринимаемая форма (сз ти) —дословно: «материаль- 
ное тело» или «тело цвета и формьі». 

30 Здесь декларируется учение о недуальной природе реальности, 
в которой не существует двойственности материн (рупа, сз) и сознания 
( видоісняна , ши) % создаваемой лишь неведением ( авидья, у мин) санса¬ 
рического сознания. 

31 Природа и сознания и материн тождественна и сводится к чистому 
знанню, премудрости ( джняна ч чжи ), и позтому физическое тело по сути 
своей тождественно когнитивному аспекту Дхармового Тела (джняна 
кайя, или джнянадхармакайя) . Зта тема особенно подробно разрабатьі- 
вается в тангрическом (ваджраяна, цзинь ган чзн) буддизме. 

Фраза, переведенная вьіше, как «.. .телесная форма, разделенная 
на отдельньїє чувственно воспринимаемьіе формьі...» точно должна пере¬ 
водиться как «телесная форма не имеет оформленности» (сз ти у син), 
однако, по-видимому, в тексте произошла случайная замена знака «фзнь» 
(«разделяться») на «у» («нет», «не имеет»). 

32 «Свободньїе знергии истинной реальности» (чжзнь жу цзьщзай юн). 
Словом «знергия» здесь переведено «юн»—«употребление», «использо- 
вание», «функция», «динамическая акциденция», значение которого близко 
к исходному греческому значенню слова «знергия». 

33 Пять скандх (панча скандха, у инь) — пять групп злементов 
(дхарм), конституирующих змпирическую личность. Они суть: материя 
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{рупа, сз), ощущение ( ведана, шоу) , способность формировать представ¬ 
лення (самджня, сян), формирующие факторні (санскара, син) и созна- 
ние (виджняна, ши). 

34 Материя и сознание (психика в широком смисле)— руна н читта 
(сз-синь). Материя — рупа скандха ( сз инь ), психика— остальньїс че- 
тьіре скандхи. 

Шесть органов чувств (лю чзнь, «шесть видов пьіли», индрия)—пять 
органов чувственного восприятия и манас как «орган» восприятия «умо- 
постигаемого» (дхарма), тесно связанньїй с памятью («память предьіду- 
щего момента»), что определяет его ведущую роль в создании «сантана» — 
«психического континуума как личности» (пудгала) в ее протяженности 
во времени. 

35 Имеются в виду два аспекта буддийской теории анатмавада 
(у во): пудгала найратмья (жзнь у во), согласно которой индивидуальная 
душа отсутствует и личность представляет собой упорядоченное сочетание 
групп злементов (скандха), и дхарма найтратмья (фа у во), согласно 
которой каждьій злемент (дхарма), в свою очередь, является не онтологи- 
чеекой ( дравья сат ), а лишь мьіслимой реальностью (праджняпти сат). 

36 Цель данного рассуждения показать, что любой атрибут может 
приписьіваться истинной реальности нашим сознанием лишь условно и 
в пропедевтических (упайя) целях, причем он не должен восприниматься 
в качестве сущностного свойства самой реальности, превращающейся 
иначе просто в один из «феноменов». Столь же условньї и атрибутьі «без- 
атрибутности», или «небьітийности», характеризующие реальность не саму 
по себе, а лишь как представление о ней в заблуждающемся сознании, 
которое только лишь и может мислить реальность как «пустую», «беска- 
чественную», «неопределимую», подобную «пустому пространству» и т. д. 

Здесь же текст формулирует и позицию китайской виджняпавадьі 
относительно проблеми реальности внешнего мира — «никакой материн 
(рупа, сз) вне сознания (читта, синь) нет»: «и це сз фа бзнь лай ши синь, 
ши у вай сз. Жо у вай сз чжз % цзз у сюй кун чжи сян». Зто утвержде- 
ние отличает позицию китайских виджнянавадинов от индийских (по 
крайней мере, основоположника школи Васубандху и других мьіслите- 
лей до Дхармапальї — конец VI — начало VII в.), виступавших с отрица- 
нием приписивания качества бьіть реальними и внеположньїми сознанию 
чувственньїм обвектам (вишая), не отрицая существование стоящих за 
ним обвектов (васту). 

37 Подробнее см. примеч. 35. 

38 Здесь в рассуждении о соотношении качеств или атрибутов ( гуна, 
гундз), присущих реальности в ее самобьітии, используется фундамен¬ 
тальний буддийский абхидхармический принцип неотличимости носителя 
(дхарма) от несомого им качества, противостоящий брахманистскому суб- 
станциализму, разграничивающему субстанцию и несомьіе ею качества. 

39 Внешние учения (вай дао, тиртхика) — здесь имеются в виду уче¬ 
ння брахманских школ, признававших доктрину Бога-Творца (ишвара). 

Общий смисл данного пассажа заключается в том, что пробужде- 
ние и неведение, нирвана и сансара не должньї рассматрнваться как 
взаимоисключающие и связаннне с последовательностью во времени по¬ 
нятий (вначале нирвана, потом сансара, потом снова нирвана и т. п.). 
Связь между ними предполагает лишь логическое предшествование: ло- 
гически изначальное пробуждение предшествует неведению и является 
его «базой», нирвана первичнее сансарьі и «основа» последней. Ср. вьіска- 
зьівание Фа-цзана: «Узнав, что ложное зависит от истинного, люди ду- 
мают, что вначале существует истинное, а потом появляется ложное. Так 
они утверждаются в ложньїх взглядах на природу начала. Или напротив, 
некий проповедник ложньїх взглядов может утверждать, что из перво- 
начального мрака пробуждение как раз и возникает, а люди будут спи¬ 
тать, что вначале бьіли погруженньїе в" сансару живие существа, а затем 
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опирающееся на истину освобождение из нее» (Трипитака Тайсе, Т. 44.. 
С. 2776). 

40 То єсть учення, признающие теорию « пудгала найратмья» % но не 
« дхарма найратмья». Подробнее см. примеч. 35. 

41 То єсть Хинаяна: Колесницьі шраваков («слушающих голос») к 
пратьекабудд («будд-для-себя»). 

42 См. примеч. 33. 

43 Здесь излагается махаянская доктрина неописьіваемости собствен- 
ной природьі дхарм, вьіступающей в таком контексте в качестве шуньятьі 
( кун , пустота), адвайя (бу зр , не-двойственность) или нисвабхава (у цзьі 
син , без-само-природьі). Не-деятельное ( асанскрита , у взй) —дхармьі, не 
подверженньїе сансарическому волнению. Абхидхарма относит к ним про- 
странство и два вида «угасання» ( ниродха, нарвана). Деятельное ( сан- 
скрита, ю взй) — все остальньїе дхармьі, вовлеченньїе в сансарическое вол- 
нение. 

44 Неустаноеивиїиеся (бу дин) — существа, чье движение по пути к со- 
стоянию Буддьі неравномерно, и успехи чередуются с отступлениями 
назад, а также те, кто не получили заверения от того или иного Буддьі, 
что они достигнут пробуждения. 

45 Десять благих дел (в дальневосточной традиции): не убивать, не 
красть, не прелюбодействовать, не лгать, не краснобайствовать, не клеве- 
тать, не двурушничать, не завидовать, не гневаться и не поддерживать 
ложньїе взглядьі. 

46 Бодхи (пути)—пробуждение, просветление. 

47 Семя Так Приходящего (татхагата биджа, жулай чжун) — возмож- 
но, то же, что и «татхагата готра», «татхагата кула» — «семья Татха- 
гатьі», то єсть люди наивьісших способностей, бьістрее других могущие 
реализовать свою природу как природу Буддьі. 

48 См. примеч. 41. 

49 Правильнеє памятование (самьяк смрити, чжзн нянь) —седьмак 
ступень Благородного Восьмеричного Пути (арья аштанга марга, шзн ба 
дао)' аналитическое размьішление о природе тела, чувств, психики и зле- 
ментов сознания. 

50 Мани — санскритское слово, оставленное в тексте в транскрипиии 
(мони бао —«драгоценность мани») и означает, собственно, драгоцен- 
ность. Здесь, вероятно, имеется в виду чантамани, волшебная драгоцен¬ 
ность, исполняющая желания, один из атрибутов Буддьі и вселенского 
монарха — Чакравартина (чжуань лунь шзн ван) из набора «семи со- 
кровищ». 

51 Своеприродность — точная калька кнтайского « цзьі син» (санскр, 
свабхава, самобьітие). 

52 Благо счастья (фу дз, пунья) —заслуги, приобретаемьіе на пути: 
буддийского самоусовершенствоваипя. 

Здесь представляется необходимьім прокомментировать также термиц 
«не-пребьівание» (бу чжу, апратиштха ), связанньїй с основами «практи- 
ческого разума» шуньявадинского учения (он обозначает тип поведения, 
предполагающийся пониманием «шуньятьі», пустотности всего): зто сво¬ 
бода, спонтанность, непривязанность, отсутствие ригидности во взглядах 
и т. п. 

53 Дхармовая природа (фа син, дхармата)— природа всех дхарм как 
истинная реальность. 

54 То єсть отсутствие привязанности к какой-либо сущности или от- 
дельному аспекту реальности. 

55 Три Драгоценности (триратна, сань бао) —три вьісшие ценности 
буддизма: Будда, Дхарма (Учение) и Сангха (монашеская община). При- 
общение к буддизму знаменуется «принятием прибежища» в Трех Драго- 
ценностях: «Поклонение Будде, поклонение Дхарме, поклонение Сангхе» 
(намо Буддхайя, намо Дхармайя, намо Сангхайя ). 
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56 Окончательная и Оезостаточная нирвана (ануттара анупадхииігша 
нирвана, цзюцзин у юй непань) —то єсть вьісшая и совершенная нирвана 
Буддьі. 

57 «То» и «зто» (би цьі) —«обьект и субд>ект». См. примеч. 28. 

58 Покой исчерпания (цзю цзин цзиме, ануттара ниродха) — дословно 
«окончательное упокоеиие уничтожения». 

«Уничтожение» (имєется в виду уничтожение клеш, аффектов и за- 
блуждений)—обьічное в Китае обозначение нирвапьі. 

59 Восемь способов (ба чжун) — основньїе собьітия житийного вари- 
апта биографии Будди Шакьямуни (см. ниже). В стандартном варианте, 
однако, обьічно спускается «пребьівание в утробе матери» и добавляется 
(после «ухода из семьи») «победа над Марой-искусителем». Поворот 
Колеса Учення (чжуань фа лунь) — начало Проповеди Буддьі. Махаяна 
вьіделяет три таких «поворота»: первая проповедь в Варанаси (Бена- 
ресе)—начало Хинаяньї, проповедь праджня-парамитьі — начало Махая- 
ньт, проповедь учення о «только осознавании» — завершение Махаяньї. 
Данное в шастре персчислєние обьічно назьівается «восемью типами про¬ 
явлення Махаяньї». 

60 Тушита (доушуай тянь) —ближайшие к «миру желаний» небеса 
«мира форм», на которьіх находится Бодхисаттва (будущий Будда) перед 
нисхождением на землю (своим последним рождением). 

61 Имеется в виду Пробуждение (аннутара самьяк самбодхи) , обо- 
значенное здесь, как в самих ранних переводах буддийских текстов на 
китайский язик, словом «дао» — «Путь». 

62 Асанкхейя (асзнци) —дословно: «неисчислимьій». То єсть имеется 
в виду не поддающееся исчислению количество космических циклов (каль¬ 
на, цзе), необходимих для обрстения нирваньї. 

63 Дана-парамита (тань доломи) —парамита (совершенство) даяния. 

64 Шила-парамита (ши боломи) —совершенство соблюдения обетов 
нравственности. 

65 Кшанти-парамита (чаньти боломи) —совершенство терпения. 

66 Свойства физического и психического (кайя-читта лакшана , шзнь 
синь сян). Дословно: «свойств телесного и психического». 

67 Вирья-парамита (билие боломи) —совершенство усердия. 
тации. 

68 Дхьяна-парамита (чань боломи) —совершенство созерцания, меди- 

69 Праджня-парамита (баньжо боломи; божо боломи) — совершенство 
премудрости. 

70 Трансформирующее сознание (чжуань ши, правритти виджняна )— 
сознание, соотносящее себя с воспринимающим и мьіслящим субт>ектом. 
Возникает вследствие неведения ( авидья, у мин). Смисл фрази заключа- 
ется в том, что хотя истинной реальности как она єсть и нельзя припи¬ 
сать никаких предикатов, тем не менее зто условно приходится делать, 
поскольку иначе информация о ней будет недоступна для сознания, функ- 
ционирующего только в рамках дихотомии «субьект—обд>ект». 

71 Обпекти (цзинцзе, вишая) —в классической абхидхарме — обьектн 
восприятия. 

72 Достижение Дхармового Тела Будди бодхисаттвами означает их 
полное единство с истинной реальиостью как она єсть и предполагает 
ее проявление и действование через них и их деяния по спасению живих 
существ. 

73 Не опираются на письменньїе знаки (бу и взнь цзьі) — здесь шастра 
впервне формулирует принцип, положенннй позднее в основу учення 
школи чань (дззн), отвергавшей принципиальную возможность передачи 
истинного знання (т. е. пробужденного состояния сознания) через текст 
и знак вообще. 

74 То єсть и по исходной установке и по результату между бодхи¬ 
саттвами нет различий. 
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75 Здесь шастра рассматривает и учение о «мгновенном пробуждении», 
учение о котором стало специфичньїм для чань (дззн), и учение о дли- 
тельном пути бодхисаттвьі в качестве двух видов «упайя» ( фан бянь % 
метод), использующихся для воодушевления людей разньїх психических 
типов. В действительности же несмотря на форму практики все бод- 
хисаттвьі достигают пробуждения за три неисчислимьіе по времени дли- 
тельности космических цикла. 

76 Сознание кармического сознавания (карма виджняна читта, еіии 
синь) —одно из так назьіваемьіх свойств трех тонких форм сознания 
(сань чжун си взй чжи сян). 

77 Об зтих «трех тонких формах сознания» Фа-цзан говорит: «Истин- 
ное сознание — зто исконная мудрость, свободная от какого-либо разли- 
чения. Сознание искусньїх методов — зто мудрость, которая после обрете- 
ния пробуждения свободно действует во имя спасения других. Третье, 
сокрьітое сознание, єсть Сознание-Сокровищница, являющееся основой 
других двух типов мудрости».— См. Трипитака Тайсе. Т. 44. С. 280в. 

78 Мир форм (рупа дхату, сз цзе) — второй из трех миров буддийской 
космологии, образующих сансару. 

Здесь имеется в виду небо Акаништха — вьісший уровень зтого мира. 

79 Мгновенно — здесь употреблен иероглиф «дунь», ставший переда¬ 
вать идею мгновенности или внезапности в чаньском (дззнском) учений 
о «мгновенном (внезапном) пробуждении» ( дунь у). 

80 Еще один «проточаньский» момент учення шастрьі, поскольку срав- 
нение сознания с зеркалом стало одним из важнейших образов зтой шко¬ 
ли (ср. инцидент со стихами Шзнь-сю и Хузй-нзна при виборе шестого 
патриарха зтой школи, в которих образ зеркала и его очищення от пили 
стал центральним: «Светлое зеркало следует постоянно очищать от мир- 
ской пили» (Шзнь-сю) и «Светлое зеркало не имеет подставки, откуда 
же взяться пили мирской?» (Хузй-нзн). 


ПЕРВАЯ ГЛАВА ТРАКТАТА 

ДХАРМАКИРТИ НЬЯЯ-БИНДУ («ВОСПРИЯТИЕ») 

[Опит лексикографического анализа и реконструкция 
терминологии) 

Настоящая работа посвящена переводу и лексикографи- 
ческому анализу первой главьі («Восприятие») логического 
трактата Ньяя-бинду Дхармакирти (VII—VIII вв. н. з .). 1 

Трактат Ньяя-бинду является ценньїм пособием для изу- 
чения и реконструкции классической буддийской логики и зпи- 
стемологии VII—VIII вв., как они бьіли изложеньї в осново- 
полагающих трудах ее реформаторов — Дигнаги и Дхарма¬ 
кирти. Зто сочинение в силу своей дисциплинарной принад- 
лежности вьісоко терминологично и относится к классу 


1 Список сокращений и литературн см.: Приложение (сснлки сде- 
ланьї по кодовой системе). 
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шастр. Комплекс основоположений, составляющих даннук> 
логическую систему, излагается в лаконичной форме: полнота 
вьісказьівания достигается средствами номинативного стиля 
литературьі шастр и с помощью технических терминов Ч 
Именно краткость, номинативность стиля шастр предполагает 
наличие комментария. Комментарий к трактату Ньяя-бинду 
бьіл вьіполнен индийским традиционньїм ученьїм (пандитом), 
Дхармоттарой, последователем Дхармакирти. 

Согласно введенной Дигнагой рубрикации, трактат разде- 
лен на три части: «Восприятие», «Умозаключение», «Силло- 
гизм». Зто соответствовало трем разделам буддийской зпи- 
стемологии. 

Трактат Ньяя-бинду — пример зпистемологического сочи- 
нения, посвященного исследованию источников и форм истин- 
ного знання, но впрямую не затрагивающего буддийских 
доктринальньїх положений. Основная проблематика текста — 
логико-познавательная. Исследуются возможность познава- 
тельного процесса, условия его истинности. Таким образом, 
целью Дхармакирти вьіступало изложение буддийской зпи- 
стемологической концепции средствами спедиального логиче- 
ского язьїка (логический синтаксис и технические терминьї). 

Существует тибетская версия трактата Дхармакирти и 4 
комментария Дхармоттарьі. На момент перевода санскрит- 
ского текста в Тибете не существовало собственной логиче- 
ской традиции, философия как таковая вообще не бьіла из- 
вестна. Однако необходимо отметить, что искусство и тех- 
ника передачи санскритских текстов бьіли уникальньїм до- 
стижением тибетских лотсав. В зтой связи исследователь 
трактата Васубандху Абхидхармакоша профессор В. И. Ру- 
дой отмечает: «Тибетские переводьі, благодаря методу каль- 
кирования представлявшие индийские оригинальї исключи- 
тельно точно и дословно, могут рассматриваться как един- 
ственное средство для проверки и интерпретации индо-буд- 
дийских источников, большая часть которнх утеряна. 
В тибетских переводах использовались стереотипньїе тибет¬ 
ские зквивалентьі для санскритских слов и морфем, включая 
префиксьі, имена собственньїе и технические терминьї, хотя и 
не всегда удачньїе с точки зрения санскритской грамматпки» 
(Рудой, 1990, с. 9). 


1 Технический термин, т. е. ключевое слово, єсть слово, взятое иа 
обьіденного язьїка, но специфицированное по значенню в определенной 
системе, ^ которая устанавливается автором трактата или какой-либо 
школьной традицией. Только при перечисленньїх вьіше условиях слова- 
специального текста может бьіть названо термином. В остальньїх случаях 
мьі имеем дело с метафорой или общелексическим значением данного 
слова. 
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Таким образом, на первьій план при сравнительном ана- 
лизе санскритского оригинала и тибетской версии вьіступает 
задача сопоставительного лексикографического исследования 
терминологии и синтаксиса. 

Трактат Дхармакирти Ньяя-бинду и комментарий Дхар- 
моттарьі переводились академиком Ф. И. Щербатским дваж- 
дьі: в 1903 г. на русский язьік и в 1930 г.— на английский. 
Новая концепция перевода санскритских буддийских тек- 
стов, предложенная Ф. И. Щербатским, явилась подлинньїм 
переворотом в научной буддологии. Впервьіе бьіла предло- 
жена реконструкция логической и зпистемологической си- 
стемьі буддизма, изложенной в трактате. И уже на отой тео- 
ретической основе бьіл осуществлен перевод. Но поскольку 
Ф. И. Щербатской придерживался господствовавшей в то 
время в российской академической историко-философской 
науке неокантианской парадигми, то зто не могло не по- 
влиять на характер исследования буддийской логической 
традиции, которую Щербатской полагал «критической» 
в смисле очищення опьіта. 

В настоящее время, благодаря исследованиям в области 
изучения, перевода и реконструкции санскритских оригина- 
лов, их тибетских и китайских версий сформировалась тео- 
ретическая база 1 для нового осмислення и перевода. 

Предлагаемая работа представляет собой попнтку адек¬ 
ватного перевода первой глави трактата Ньяя-бинду — 
«Восприятие». В основе перевода лежит лексикографическое 
исследование технических терминов санскритского оригина¬ 
ла трактата и его тибетской версии. 

Лексикографический анализ, проделанннй в настоящей 
работе, включает в себя сравнительное осмисление семантики 
санскритского и тибетского текстов, в которнх и внделяются 
ключевне слова, т. е. технические терминм. Отдельная проб¬ 
лема связана с исследованием синтаксиса тибетской версии, 
которнй отнюдь не всегда соответствует синтаксису ориги¬ 
нала. Ми попитались, опираясь на тибетскую версию санск¬ 
ритского оригинала трактата, а также на результати исследо¬ 
вания индо-буддийской традиции, зафиксированние в специ- 
альной литературе вопроса, предложить реконструкцию 
ряда теоретико-познавательних положений Дхармакирти. 

Перевод внполнен по изданиям: НуауаЬіпсІи сочинение 
Дхармакирти. Изд. Ф. И. Щербатской. Пт. 1918 (ВВ VII, 
внп. І) (санскритский оригинал; тибетский перевод Иуауа- 


1 Здесь мьі имеем в виду исследование В. И. Рудьім трактата Ва- 
субандху Абхидхармакоша (Рудой, 1990), где проведено сравнительное 
изучение санскритского оригинала, тибетской и двух китайских версий 
трактата. 
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Ьіпсіи сочинєния Дхармакирти. Изд. Ф. И. Щербатскои. 
СПб., 1904 (ВВ, VIII). 

Итог лексикографического анализа и реконструкции тер- 
минологии представлен сводньїм санскритско-тибетским сло- 
варем технических терминов первой главьі Ньяя-бинду «Вос- 
приятие», снабженньїх русским переводом. 

•І* V 

НБ: Трактат Ньяя-бинду. Первая глава. 

Санскритский оригинал: пуауаЬіпсІиргакагапат. ргаШат 
рагісойедаЬ. 

Тибетская версия: гідз ра’і Ші§з ра гез Ьуа Ьа’і гаЬ іи 
Ьуесі ра. 

НБ [1]: Истинное знание 1 предшествует достижению 
всех человеческих целей 2 ,— так излагается. 

Санскритский оригинал: зашуа^папарйгуіка загуариги- 
загІЬазіббЬігііі іабууиірабуаіе. 

Тибетская версия: уап ба§ ра’і зез ра пі зкуез Ьи’і боп 
іЬатз сасі ’§гиЬ ра’і зпоп сій ’^го Ьа сап уіп раз па бе 
Ьзіап іо. 


Комментарий 

1. загпуа^папа (чистое знание) —буддийский технический 
термин, на тибетский язьік переводится как уац ба§ ра’і 
зез ра. Вторая часть тибетской конструкцій уап ба£ ра — 
ба§ ра само по себе имеет значение «чистий, истинньїй», но 
в тексте гіеревода к нему присоединено уап, которое пере- 
дает санскритский префикс заш (очень, совсем, совершенно) 
и означает усиление. Таким образом, здесь уап усиливает 
значение ба£ ра. 

2. ригизаНЬа (человеческая цель) — индуистская идеологе- 
ма; на тибетском — зкуез Ьи’і боп, где зкуез Ьи (человек, 
люди, живьіе существа) соответствует ригиза, а боп — агіЬа 
(цель, задача). 

Предикативная конструкция «предшествует достиже¬ 
нию» — .. .рйгуіка.. . зіббЬіг передается на тибетский описа- 
тельно. Тибетское ’§гиЬ ра (вьіполнение, достижение, осу- 
ществление)—зквивалент зіббЬіЬ; вторая часть тибетского 
предикативного сочетания передает значение санскритского 
рйгуіка (от рйгуа — первьш; предшествующий)— зпоп би 
’^го Ьа сап (букв, «идущий прежде»), зпоп би — адверб (до, 
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прежде, ранее), §го Ьа сап — от глагола ’ото Ьа (идти) 
с формантом сап, образующим здесь причастную форму «иду- 
щий». Тибетское ’§го Ьа (идти) может передавать санскрит- 
ское іа^аі (мир живьіх существ). 

Реконструкция 

Первая, вводная карика относится ко всему трактату 
Ньяя-бинду , т. е. к трем его частям: «Восприятие», «Умоза- 
ключение», «Силлогизм». Две первьіе посвященьї исключи- 
тельно рассмотрению самого «истинного знання» (затуа§- 
Іпапа/уап с!о§ ра’і зез ра), т. е. двух его конституирующих — 
восприятию и умозаключению. Третья часть описьівает уже 
практическое примененке зтих двух. 

Истинное знание, т. е. не противоречащее опьіту, необ- 
ходимо для правильньїх, рациональньїх действий. Сам тер- 
мин «истинное знание» имеет чисто практическое содержа- 
ние: необходимое знание для совершения безошибочньїх дей¬ 
ствий. Мьі хотим подчеркнуть, что здесь сам термин имеет 
очень конкретньїй смьісл и не является аналогом европей- 
скому термину «истинное знание» (как нечто умозрительное, 
абстрактное). 

Знание зто основано на змпирическом опьіте и применя- 
ется в контексте суб'ьектно-об'ьектньїх отношений. Лишь тог- 
да зто знание истикно, когда действенно, т. е., опираясь на 
него, человек получает желаемое или избегает нежелаемого. 
Позтому оно всегда предшествует осуществлению любьіх че- 
ловеческих целей. 

Согласно индуистской концепции, идеологема ригизагШа 
(человеческая дель) состонт из трех основньїх частей: агіЬа 
(благо, цель), каша (желание, влечение) и сіЬагта (закон). 
Зти три регламентируют человеческую жизнь, описьівают ее. 
Буддисти ставят «истинное знание» впереди трех основньїх 
целей, полагая его осиовой правильного достижения послед- 
них. 

НБ [2]: Истинное знание — двух видов. 

Санскритский оригинал: сІуіуісіЬаш затуа^папаш. 

Тибетская версия: уац ба§ ра’і зез ра пі гпагп ра 
§піз іе. 


Комментарий 

Зквивалент санскритского уісіЬа (вид) тибетское гпаш ра 
(часть, кусок). Санскритское уібЬа состоит из глагольной 
основи бЬа (класть, ставить) и префикса уі со значением 
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разделения на части. Как празило, санскритский префикс 
уі на тибетский передается как гпагп раг. 


Реконструкция 

Здесь автор разделяет «истинное знание» на две части, 
на две его конституирующие. Можно говорить, что здесь да- 
ется формально-логическое определение 5атуа§]‘папа, огра- 
ничен обт>ем понятия. Двучастность «истинного знання» ко- 
дифицирует именно буддийскую логическую систему. 

Каждая индийская религиозно-философская система име- 
ла свою концепцию истинного знання, его составляющих 
(их количества), их функционирования и характера. Количе- 
ство источников (компонентов) истинного знання могло 
варьировать в разньїх системах от двух до пяти и более, т. е. 
признавались также «достоверное свидетельство», опиравше¬ 
єся либо на чужой опьіт, либо на авторитет Вед; «аналогия» 
(иратапа), «импликация» (агіЬараііі), «отрицание» и 
прочие *. 

Определяя «истинное знание» как двучастное, автор отсе- 
кает все другие источники либо как неистинньїе (авторитет 
Вед), либо как сводимьіе к «восприятию» и «умозаключе- 
нию» и вторичньїе по отношению к ним («словесное свиде¬ 
тельство» (заЬсІа), «аналогия» и т. д.). 

НБ [3]: Восприятие 1 и умозаключение 2 . 

Санскритский оригинал: ргаіуакзатапитапат са. 

Тибетская версия: тпоп зит сіаід п'єз зи бра£ ра’о. 

Комментарий 

1. ргаіуакза (восприятие) —санскритский техиический тер- 
мин, состоящий из основні ак$а (глаз) и префикса ргаіі 
(против, перед). Тибетский зквивалент троп зит (восприя¬ 
тие)— смьісловой. Санскритский префикс ргаіі с дистрибу¬ 
тивним значением передается на тибетский как зо зог 
(каждьій, каждий из). Здесь тибетское тпоп зит состоит 
из тпоп (наличний, видимий, очевидний) и зит/ра (свя- 
зьівать, переплетать). 

2. апитапа (умозаключение)—санскритский техиический 
термин, на тибетский передается как г]ез зи бра£ ра. Ти¬ 
бетский инвариант санскритского префикса апи (через, 
сквозь) —г]ез зи/гіез значит «след, отпечаток». Санскрит- 


* ТЬ. ЗісЬегЬаІзку, ВигійЬізі Ьо£іс, V. І. Ь., 1932. с. 62—73. 


66 



скому тапаз (ум, чувство) обьічно соответствует тибетское 
уіб (ум, душа); здесь употребляется бра§ ра (мерить). 

Союз са/бап (и) указьівает на определенньїй логический 
синтаксис данной карики. Кон'ьюнктивньїй союз «и» (са/ 
бап) подчеркивает равноправность двух терминов апитапа 
(умозаключенне) и ргаіуакза (восприятие), т. к. каждьій 
означает свою предметную область смьіслов, которьіе взаим- 
но не перекрьівают друг друга. 

Реконструкция 

Разделив «истинное знание» па два вида, автор здесь на- 
зьівает зти его составляющие, т. е. восприятие и умозаклю- 
чение. Истинное знание может бьіть получено, таким обра¬ 
зом, только посредством восприятия и умозаключения. При- 
знаваемьіе другими школами авторитетное словесное свиде- 
тельство (заЬба) и аналогию (иратапа) буддистьі не спи¬ 
тали самостоятельньїми источниками нстинного знання и сво- 
дили их к восприятию и умозаключению. 

И восприятие и умозаключенне — равноправньїе консти- 
туентьі истинного знання (затуа^папа), т. е. помимо них 
истинное знание не может бьіть получено. 

НБ [4]: Здесь восприятие безошибочно 1 и лишено мен¬ 
тального конструирования. 2 

Санскритский оригинал: іаіга ргаіуакзат каїрапаробЬат 
аЬЬгапіат. 

Тибетская версия: бе 1а тпоп зит гіо§* ра бап Ьгаїгіп та 
’кЬгиІЬа’о. 


Комментарий 

1. Санскритское аЬЬгапіа (безошибочньїй) на тибетский пе- 
редается как та ’КЬгиІ Ьа, где ’кЬгиІ Ьа — зквивалент 
санскритского слова ЬЬгата (ошибка, заблуждение), и от- 
рицательная санскритская частица «а» передается через ти¬ 
бетское отрицание «та». 

2. КаІрапаробЬат — лишенньїй ментального конструирова¬ 
ния, в тибетской версии — гіо§ ра бап Ьгаї г іц. 

Каїрапа (ментальное конструирование) — буддийский 
технический термин, тибетский зквивалент — гіо§ ра (раз- 
мьішление, обдумьівание, отражение). Тибетское Ьгаї (бьіть 
отделенньїм, несвязанньїм) соответствует санскритскому 
аробЬа. 


5 * 
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Адверб іїаіга (здесь) на тибетский передается местоиме- 
нием «бе» (зтот, он) с частицей 1а, букв, «из них» (т. е. из 
восприятия и умозаключения). 

Союз сіап (и) и послелог г іп вьіполняют здесь только 
грамматическую функцию, соедиияя компонентні сложного 
слова. 


Реконструкция 

Согласно буддизму, единственно в процессе восприятия 
происходит непосредственное соприкосновение человека с по- 
знаваемьім обвектом. Однако зто очень краткий, одномомент- 
ньій акт, которьій далее репрезентируется в текстуре созна- 
ния в качестве образа обвекта. Дальнейшее познание уже 
происходит вне восприятия, т. е. зто — генерализация харак¬ 
теристик полученного образа, их вербализация. Таким обра¬ 
зом, восприятие связано только с правильним, безошибоч- 
ньім (аЬЬгапіа) функционированием органов чувств. Из-за 
того что восприятие как истииное знание обвекта єсть лишь 
его констатация через взаимодействие органов чувств с об'¬ 
єктом вне рационального конструирования и вербализации 
полученного образа зтого обвекта, прямое определение «вос- 
приятию» (ргаіуакза/шпоп зит) не может бьіть дано. По- 
зтому буддисти дают предельно краткое описательное опре¬ 
деление, т. е. «лишенное ошибочности» (правильное функцио- 
нирование органов чувств, максимальнеє соблюдение усло- 
вий истинного восприятия) и принципиально не связанное 
с ментальним конструированием (каїрапа). 

Обвект восприятия (т. е. действительний обвект реаль- 
ности, как физической, так и психической) и обвект каї¬ 
рапа (познавательннй образ обвекта, которнй возникает 
в сознании человека)—различни. Функция восприятия— 
максимальное достижение обвекта, т. е. его отражение в со¬ 
знании, преобразование об'ьекта материальиого мира в ткань 
психического опьіта. 

Функция каїрапа (ментальное конструирование)—обра- 
ботка познавательного образа, его вербализация, т. е. оно 
работает не с обвектом и познает не обвект, а его репрезен- 
тацию (образ). 

Восприятие и рациональное конструирование, хотя и со- 
ставляющие истинное знание, принципиально отличньї и по 
обвекту, и по своим функциям в познавательном процессе. 

НБ [5]: Ментальное конструирование єсть мншление 1 
образами, способньши входить во взаимодейст¬ 
вие со словами. 
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Санскритскийоригинал: аЬпіІаразатзаг^ауо^уаргаііЬЬазар- 
гаШіЬ каїрапа. 

Тибетская версия: гіо§ ра пі зез ра 1а Ьг]ос1 ра сіап 
'сігег гіщ зпап Ьа зіе. 


Комментарий 

1. ргаШі (мьішление) —санскритский технический термии, 
состоит из глагольного корня і и префикса ргаіі; на тибет- 
ский передается по смислу как зез ра (знание). Как пра¬ 
вило, тибетское зез ра (знание) является_зквивалентом сан- 
скритского здесь оно передается ргаШі (букв, «проник- 
новение, приближение). 

5атзаґ§ауо§уа (способньїй входить во взаимодействие) 
состоит из двух слов: затзагв'а (союз, взаимодействие, кон¬ 
такт) и уо§уа (способньїй), причастие необходимости. В ти- 
бетском переводе ’бгег гиц — конструкция, образованная 
от глагола ’бге Ьа (смешиваться, соединяться) с частицей 
-гип, передающей значение санскритского форманта прича- 
стия необходимости-уа. 

Для санскритских слов аЬЬПара (вьіражение, слово) и 
ргаііЬЬаза (образ) подобраньї соответствующие тибетские 
зквивалентьі— Ьт')од. ра и зпац Ьа. 

Реконструкция 

Дхармакирти определяет каїрапа (ментальное/рацио- 
нальное конструирование). Описьівается последующая сту¬ 
пень процесса познавания. Сначала через восприятие ми 
получаем чувственное отражение обьекта в сознании, и боль- 
шего, нежели прямое и непосредственное познание обтьекта, 
восприятие и не может дать. Однако зтот результат (остен- 
сивное определение об^векта) недостаточен для человека, же- 
лающего знать, как физически взаимодействовать с зтим 
обьектом. 

Ментальное конструирование (ка1рапа/гІо§ ра пі зез 
ра) — промежуточное звемо между восприятием и умозаклю- 
ченпем. Информация об об^екте может бить воспроизведена 
субізектом лишь в вербализованном виде. 

Здесь необходимо сказать о существующей в индийской 
философии традиционной концепции восприятия. Восприя¬ 
тие— процесе, состоящий из двух стадий: на первой — оно 
несгіецифицировано (пігуікаїрака), т. е. обьект в процессе 
такого восприятия не может бить ми вьіделен из общего по- 
тока перцепции, ни идентифицирован. Вторая стадия — спе- 
цифицировакное восприятие (зауікаїрака), в котором уже 
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синтезированьї основньїе своиства обгекта, и зтот обт>екг 
может бить поименован. 

Буддисти актом восприятия признавали лишь непосред- 
ственньїй контакт органов чувств с обтджтом, следовательно, 
вьіделение каких-либо характеристик познаваемого, их верба- 
лизация не составляют акт восприятия. Позтому можно го¬ 
ворить, что буддийский термин каїрапа соответствует в не- 
буддийских системах второй стадии восприятия (зауікаї- 
рака). 

НБ [6]: Восприятие, свободное от него (ментального' 
конструирования), єсть истинное знание, не 
[опосредованное] подверженностью заболеванию 
органа зрения, бистрого перемещения, движе- 
ния в лодке, физического неудобства и прочего. 

Санскритский оригинал: іауа гаЬііат іітігазиЬЬгатапа- 
паиуапазашкзоЬЬабуапаЬііауіЬЬгашаш ]папат ргаіуакзат. 

Тибетская версия: сіє бап Ьгаї Ьа’о, гаЬ гіЬ бап, шуиг би 
Ьзког Ьа бап, £гиг г и§*з ра бап, ’кЬги^з ра, 1а зо§з раз ’кНгиІ 
ра та Ьзкуеб ра’і зез ра пі тпоп зит то. 

Комментарий 

Тибетский перевод здесь калечннй, т. е. полностью со- 
хранен санскритский синтаксис, подобранн соответствующие 
тибетские зквивалентн санскритских слов. 

Санскритское іауа гаЬііат (букв, «разлученное с той; 
отделенное от той»), где іауа (от іаб, которое склоняется 
по женскому роду; инструменталист, сингулярне) означает 
каїрапа и потому склоняется по женскому роду, гаЬііа — 
причастие прошедшего времени от глагольной основи гаЬ 
(разделять, отделять; разлучать). На тибетский передаетея 
как бе бац Ьгаї Ьа’о (не связанннй с ним). 

Отрицательная частина па санскритского текста отно- 
сится к группе однородних членов, входящих в состав слож- 
ного определения, т. е. іішіга (тимира, или заблевание органа 
зрения) тибетский зквивалент гаЬ гіЬ, ази ЬЬгатаїїа (ази — 
бистро, скороспешно; ЬЬгатаца — ходящий вокруг/сходя- 
щий с пути) — шуиг би Ьзког Ьа (где адверб шуиг би обра- 
зован от шуиг Ьа — прилагательное) зквивалент ази, а кон¬ 
струкція Ьзког Ьа образована от глагола зког Ьа со значе- 
нием «окружать, кружить, заключать в себе», пай уапа 
(нахождение в лодке) тибетская калька — §гиг ги^з ра, ак- 
зоЬЬа (беспокойство, волнение, смятение) — ’кЬги^з ра и 
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санскритское асії, стоящее всегда в конце перечисления («и 
так далее»), имеет тибетский зквивалент 1а зо §5 ра. 

аЬііа (находящийся в, покоящийся на), причастие про- 
шедшего времени от глагола асІЬа (глагол третьего класса 
сіНа (класть, ставить) с префиксом а, т. е. «налагать, устраи- 
вать»), оформляет сложное определение. На тибетский пере- 
водится через причастную конструкцию Ьзкуесі ра (от гла¬ 
гола зкуез — рождаться), перед которой поставлена, как и 
в санскритском оригинале, частина отрицания. Однако в ти- 
бетском язьіке отрицание всегда строго фиксированно, т. е. 
относится к определенному члену предложения. 

Тибетское §е$ ра (знание) здесь уже вьіступает в своем 
непосредственном значений и является зквивалентом іпаапа. 


Реконструкция 

Автор продолжает рассматривать условия истинного вос- 
приятия. Перечисляемьіе заболевания органа зрения (іі- 
гпіга), нахождение в лодке (паиуапа), бьістрое перемеще- 
ние (азиЬЬгатаца), физическое неудобство (ак§оЬЬа) ведут 
к искажению познавательного образа предмета. В процессе 
восприятия формируется образ предмета, т. е. в сознании че- 
ловека запечатлевается некая совокупность ощущений, по- 
лученньїх через органьї чувств и преобразованньїх в единьїй 
познавательньїй образ. Истинность отого образа, т. е. иден- 
тичность реальному обт>екту восприятия, должна базиро- 
ваться именно на непосредственном восприятии (об^ьекта), 
лишенном ментального конструирования (каїрапа) и оши- 
бочности (уіЬЬгата). 

Человек, у которого поврежден зрительньїй анализатор, 
познает искаженньїй образ обьекта, которьій, однако, для 
зтого конкретного человека будет единственно возможньїм. 
У находящегося в лодке может возникнуть ощущение, что 
обьект движется относительно него, а не наоборот, и здесь 
уже присутствует ментальное конструирование (каїрапа), 
а, значит, зто уже не прямое восприятие обг>екта. Бьістрое 
перемещение (азиЬЬгатаїта) и беспокойство (акзоЬЬа) или 
физическое неудобство также искажают познавательньїй об¬ 
раз об'ьекта. 


НБ [7]: Оно четьірех видов. 
Санскритский оригинал: іассаіигуісіЬат. 
Тибетская версия: сіє пі гпат ра Ьхі зіе. 
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Реконструкция 


В последующих четьірех кариках восприятие специфици- 
руется по органу восприятия; форма восприятия. 

НБ [8]: Восприятие посредством органов чувств 1 . 

Санскритский оригинал: іпсігіуа.іпапат. 

Тибетская версия: бЬап ро’і зез ра бап. 

Комментарий 

Базовьій термин буддийской доктрини іпбгіуа, которьім 
обозначается на логико-дискурсивном уровне системи любая 
психическая способность (Рудой В. И., 1990, АКВ, І, с. 119). 

Здесь говорится о пяти органах чувств, посредством ко- 
торьіх воспринимается обьект. Тибетский зквивалент бЬап 
ро, подобно своєму санскритскому оригиналу, может исполь- 
зоваться не только для обозначения органа зрения. К при- 
меру сіЬац ’ког в тибетском тантризме — акт передачи ггси- 
хической сили от учителя к ученику. 

Восприятие специфицируется в зтой карике по органу 
чувств, одному из пяти. 

НБ [9]: То — ментальное знание *, которое порождено 
непосредственно предшествующим условием 2 : 
чувственньш знанием, т. е. содействующим 
обьектом 3 , непосредственно следующим за 
своим собственннм обт>ектом. 

Санскритский оригинал: зуауі$ауапапіагауізауазаЬакагі- 
пеіпсігіуаіпапепа затапапіагаргаіуауепа ]‘папі1ат іаптапоуі- 

Іпапат. 

Тибетская версия: гап §і уиі §уі сіє та 1Ьа£ ра уиі Шап 
сі§ Ьуеб Ьа сап бЬап ро’і зез ра тізЬіщз ра бе та 11іа§ ра’і 
гкуеп 2уіз Ьзкуесі ра’і уій куі гпат раг зез ра бап. 

Комментарий 

1. тапоуііпапа (ментальное/рациональное знание) —буд- 
дийский технический термин; на тибетский передается через 
уісі куі гпат раг зез ра, где уісі — зквивалент тапаз (ум, 
чувство), куі — показатель генетива, и адверб гпат раг — 
инвариант санскритского префикса уі (в функции: усиление, 
распределение). 
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2. ргаіуауа (условие как форма действия причини; как ос- 
нование для действия причини) —санскрнтскин технический 
термин. Состоит из санскритского корня і (идти, следовать) 
с префиксом ргаіі (к, против, при) и грамматического пока- 
зателл причастия необходимости — уа. Тибетское гкуеп (ус¬ 
ловие) —зквивалент санскритского ргаіуауа. 

3. уізауа (обт^ект как сфера действия органов чувств) — 
технический термин, на тибетский передается как уиі (ме- 
сто, страна). Необходимо отметить, что в санскритской тер- 
минологии для обозначения «об'ьекта» существует цельїй на- 
бор терминов, которьіе имеют различньїй перевод на тибет¬ 
ский. Например, агіїта (в значений «обьект» как данность, 
т. е. лишенная спецификаций и квалификаций) передается 
как сіоп, аІашЬапа (ментальний обт>ект) либо сітідз ра, ли- 
бо зруосі уиі, уазіи (онтологичєский обьект) — сіроз ро. 

затапапіага (непосредственно предшествующий) со¬ 
стоит из слова апапіага (букв, «без перерьіва, непосредст¬ 
венно») и префикса зат (со, около, до). Тибетский перевод 
калечньїй — тізЬипз ра сіє та іЬа§ ра, тізЬипз ра — инва- 
риант санскритского запта, іЬа§ (расстояние), сіє та іЬа§ 
(апапіага). 

заЬакагіпа на тибетский передается сложной конструк- 
цией Шап сі§ Ьуесі ра сап, где Шап (вместе с), сі§— 
здесь вьіполняет соединительную функцию, т. е. связьівает 
Шап и Ьуесі ра сап. Ьуесі ра сап — калька санскритского от- 
глагольного существительного Кагіп (делающий): кг (де- 
лать) соответствует Ьуесі (ра); тибетское сап (означает об- 
ладание чем-либо, наличие), присоединяясь к отглагольной 
основе, образует субт.ект действия, т. е. некто, наделенньтй 
способностью к такой деятельности. 

Реконструкция 

Здесь специфидируемьій орган восприятия тапаз (ум); 
более того, в карике говорится о различении об^ьекта органа 
чувств, или чувственного восприятия (іпбгіуаіпапа), и об'ь- 
екта ментального знання (тапоуі.]‘папа). 

НБ [10]: Сознание 1 и все явлення сознания 2 — самосо- 
знающие. 

Санскритский оригинал: загуасіііасаііапатаітазатуесіа- 
пат. 

Тибетская версия: зетз сіац зетз Іаз Ьуіщ Ьа іЬатз са(1 
куі гап гі£ ра сіац. 
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Комментарий 


1. сіііа (сознание) —санскритский технический термин, в ти- 
бетском тексте — зетз (дух, сознание), сознание психическое 
как противоположность физическому. 

2. саіііа (явленне сознания) —санскритский технический тер¬ 
мин; сіііа— преобразовано во угсісіЬі. На тибетский переда- 
ется как зетз Іаз Ьуип Ьа; 1 аз (АЬІ.), Ьуип — возникать, 
проистекать (букв, «возникающий из сознания») — здесь при- 
мер неправильного, чисто грамматического перевода, т. е. 
в результате получается, что зетз Іаз Ьуип Ьа (саіііа) —про- 
изводньїе сознания, что неверно. 

Терминами сіііа (сознание) и саіііа обозначеньї две раз- 
ньіе дхармьі, которьіе не редуцируются друг к другу. 

аітазатуєсіапа— гап тї§ ра, гап (я, сам) соответствует 
санскритскому аітазат (букв, «я сам»), уесіапа передается 
через тибетское гі§' ра (знающий, мудрий). 

загуа (весь) и окончание генетива множественного чи¬ 
сла— паш в тибетском тексте переданьї через показатель 
множественного числа іЬашз саб. 

НБ [11]: Иогическое знание 1 , рожденное из вьісшего 
предела созерцания 2 истинной реальности 3 . 

Санскритский оригинал: ЬЬйіагіЬаЬЬауапаргакагзарагуап- 
іа]ап уо^іріапат сеіі. 

Тибетская версия: уап сі а § ра’і сіоп Ьз§отз ра’і гаЬ куі 
тіЬ’а Іаз Ьуип Ьа'і гпаї ’Ьуог ра’і зез ра’о. 

Комментарий 

1. уо^ііпапа (йогическое знание) —технический термин, ти¬ 
бетский зквивалент гпаї ’Ьуог ра’і зез ра, где конструкция 
гпаї ’Ьуог (йогин) соответствует санскритскому уо^а, зез 
ра —]папа; гпаї (спокойствие, медитация), Ьуог (придержи- 
ваться, прилипать). 

2. ЬНауапа (йогическое сосредоточение) — технический термин, 
на тибетский передается как Ьз§отз ра (от Ьз^отз— пред¬ 
ставлять, воображать, медитировать). 

Санскритское ргакагзарагуапіа на тибетский передается 
калечно гаЬ куі тіЬ’а, гаЬ (лучший, вьісший, истинньїй), со¬ 
ответствует санскритскому ргакагза (интенсивность, вьісокая 
степень, избьіток), тіЬ’а (крайний, последний, конечньїй) — 
санскритское рагуапіа (окончание, завершение). Буквальньїй. 
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перевод тибетського текста гаЬ куі тіЬ’а Іаз Ьуип Ьа — «воз- 
никающий из вьісшей степени предела», где Ьуип Ьа (возни- 
кающий) передает значение форманта — ]‘ап (рожденньїй). 
3. ЬНігїагіЬа (истннная реальность)—санскритский техниче- 
ский термин, компонентні которого ЬЬйіа (существующее; от 
глагола ЬЬи — бьіть) и агіЬа (цель, задача, обт>ект). На ти- 
бетский переводится как уап йад ра’і сіоп (букв, «чистнй/ис- 
тинньїй обьект/вещь»). Т. е. здесь говорится (ЬЬіїіагіЬа) 
о вещи, существующей как таковая; (кантовская «вещь 
в себе»). 

НБ [12]: Его (восприятия) обьект — собственньїй при¬ 
знак Ь 

Санскритский оригинал: іазуа уізауаЬ зуаіакзапат. 

Тибетская версия: йе’і уиі пі гап ді гпізЬап пій сіє. 

Комментарий 

1. зуаіакзапа (собственньїй признак)—буддийский философ- 
ский термин; на тибетский передается как гап ді шізЬап пісі. 
Тибетский перевод — калечньїй: гап (сам, свой) соответствует 
санскритскому зуа (свой), а Іакзапа (определение, признак, 
свойство) передано сочетанием существительного гпізЬап 
(имя, знак) с абстрагирующей морфемой пій. Буквальньїй пе¬ 
ревод термина зуаіакзапа, или гап §і шізЬап пій — «опреде- 
ляющий себя, самоопределяющий». 

В контексте тибетской логической традиции термин 
шізЬап пій имеет значение «наука точних определений». 

Реконструкция 

Вводится новое понятие зуаіакзапа в связи с рассмотре- 
нием обт.екта восприятия. Обьектом восприятия вьіступает 
зуаіакзапа/гап ді гпізЬап іїій (собственньїй признак), т. е. 
специфическое, единичное, уникальное и безотносительное 
обг>екта. Русский зквивалент «собственньїй признак» не 
вполне покрьівает термин оригинала, что обусловлено отсут- 
ствием в европейской философии аналога буддийского тер¬ 
мина зуаіакзапа. Путем сравнения буддийской концепции 
обьекта восприятия зуаіакзапа, кантовской «вещи в себе» и 
«монади» Лейбница акад. Ф. И. Щербатской проясняет спе- 
цифичность буддийского термина и принципиальное его от- 
личие. 
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Отличие обусловлено тем, что несмотря на определенное 
совпадение зтих терминов (зуаіакзапа, «вещь в себе», «мо¬ 
нада»), они не существуют сами по себе, а каждьій кодифи- 
дирует определенную филоссфскую, а в буддизме — философ- 
ско-религиозную концепцию. Различие зтих концепций обус- 
ловило лишь частичное совпадение зтих терминов. 

Термин зуаіакзапа используется в контексте рассмотре- 
ния концепции «потока дхарм» как формьі существования че- 
ловеческой психики. Дхарма — уникальное, единичное, само- 
тождествеиное; «квант» психики, или «монада» Лейбница; 
«родо-видовой класе с единичньїм наполнением» (Ру- 
дой В. И., Абхидхармакоша, М., 1990). Необходимость опи¬ 
сання дхарм на уровне метаязьїка обьяснения их сущности 
обусловила введение терминов зуаіакзапа (собственньїй при¬ 
знак), зуаЬЬауа ([имеющий] свою собственную природу) и 
зуагйра ([имеющий] собственную форму), каждьій из кото- 
рьіх обозначает одну и ту же дхарму (об'ьект). Согласко тек¬ 
сту «Абхидхармакоши», дхарма єсть актуальность бьітия, 
формьі, признака (Рудой В. И., АКВ, 1, с. 221). 

Таким образом, «собственньїй признак» (зуаіакзапа/гап §і 
шізЬап пі сі) на уровне метаязьїка и єсть дхарма; в данном 
контексте зуаіакзапа и єсть чувственно воспринимаемьій об'ь¬ 
ект. Посредством органов чувств человек вьіделяет зуаіак¬ 
запа, т. е., иньїми словами, вьтделяет обьект/предмет ереди 
прочих благодаря единичному, специфическому, уникальному, 
которое составляет сущность именно дакного предмета вне 
его бьітийственного контекста. 

НБ [13]: Тогда собственньїй признак, когда различие по- 
знавательиого образа 1 вследствие близости или 
удаленности обьекта. 

Санскритский оригинал: уазуагіЬазуа затпібЬапазатпі- 
бЬапаЬЬуат рапаргаііЬЬазаЬЬебазіаізуаІакзапат. 

Тибетская версия: боп §*ап пе Ьа бап ті пе Ьа бап Іаз зез 
па 1а зпап Ьа іЬа баб ра бе пі гап §і тізЬап піб бо. 

Комментарий 

1. іпапаргаііЬНаза (познавательньїй образ) на тибетский пе- 
редаетея как зез ра 1а зпап Ьа. Здесь калечньїй перевод тер- 
мина: зез ра вьіетупает зквивалентом ]папа (знание) и вто- 
рая часть слова ргаііЬНаза (образ) передана по смьіслу — 
зпап Ьа (образ). Как правило, в тибетских переводах сан- 
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скритских логических текстов дистрибутивному префиксу 
ргаіі соответствует зо зог. Здесь зпап Ьа зквивалент ЬЬаза 
(свет, ясность, образ), от санскритского глагола ЬЬаз (све- 
тить, бьіть ярким, становиться ясньїм, очевидньїм). зез ра 1а 
зпап Ьа — букв, «вьісвечивающийся в знаний». 

В тибетском переводе сохранен синтаксис оригинального 
текста. Характерная для санскритского предложения кон- 
струкция: «уазуа..., іай...» (которого..., тот...) на тибетский 
передается калечно — «.. .§ап ...сіє пі» (которьій, ... тот). 
Сохранен также порядок грамматических членов предло¬ 
жения. 

Лексическим компонентам карики найденьї соответствую- 
щие зквивалентьі: затпісІЬапа (близость, соседство) в тибет¬ 
ском тексте — пе Ьа (близко, около). Санскритскому ЬЬейа 
(различие) от глагола ЬЬісІ (делить, разделять на части) со¬ 
ответствует— ІЬа басі ра (отдаленньїе, несводимьіе друг 
к другу). 


Реконструкция 

Собственньїй признак (зуаіакзапа/гап §і гпІзЬап пій) мо- 
жет бьіть получен, «схвачен» только через непосредственньїй 
контакт органов чувств с внешним обьектом, уникальную 
сущность которого он представляет. Однако в сознании инди- 
вида отражается не зуаіакзапа предмета, а лишь его образ. 
Опираясь на терминологию европейской философии, мьі мо¬ 
жем сказать, что здесь имеется в виду репрезентация обьекта 
в сознании человека. Позтому в тексте говорится о «познава- 
тельном образе» О'папаргаііЬЬаза) обьекта, которьій кон- 
струируется человеком на оснований одномоментного сопри- 
косновения со зуаіакзапа, и зто єсть презентация обьекта. 
В процессе восприятия человек получает исключительную 
возможность соприкосновения с самим обьектом (зуаіакза¬ 
па), т. е. обьектом как таковьім, но постигнуть, познать «соб¬ 
ственньїй признак» человеческое сознание может только ас- 
симилировав в себе зтот обьект. То єсть, не физический обь- 
ект познает, а его образ, отражение в психике; постигае- 
мьій предмет/вегць материального мира, переходя в «позна- 
вательньїй образ», становится собственностью психического. 

На оснований полученного «познавательного образа» про- 
исходит уже дальнейшее познавание. Истинность, адекват- 
ность данного образа напрямую зависит от органов чувств 
и условий восприятия. Нарушение деятельности органов 
чувств разбиралось в предьідущих кариках, здесь автор 
рассматривает внешние условия, которьіе могут исказить «по- 
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знавательньш образ». Однако необходимо отметить, что оши- 
бочность восприятия вследствие неправильного функциониро- 
вания органов чувств вообще исключает возможность истин- 
ного познания (т. е. одномоментного соприкосновения с са¬ 
мим предметом). При условии «безошибочности и лишенно- 
сти ментального конструирования» мьі соприкасаемся со зуа- 
Іакзапа, но отражение его в сознании человека уже зависит 
только от внешних условий (здесь «близости или удаленно- 
сти обт>екта»). Полнота отражения обтьекта стоит в непосред- 
ственной зависимости от физических условий взаимодействия 
обьекта и здоровьіх органов чувств, т. е. зуаіакзапа, оста¬ 
вайсь неизменньїм, по-разному отражается в сознании (раз- 
ница познавательного образа). 

НБ [14]: Только он (собственньїй признак) существует 
как внісшая реальность 1 . 

Санскритский оригинал: іабеуа рагатагіЬазаІ. 

Тибетская версия: сіє пі (і сіоп бат раг уоб ра зіе. 

Комментарий 

1. рагапіагІНа (вьісшая реальность)—буддийский техниче- 
ский термин; тибетский зквивалент боп бат ра. Тибетское 
бат ра (вьісший, превосходньїй, священньїй) соответствует 
санскритскому рагата. 

Сказуемое «єсть, или существует» вьіражено причастием 
заі (от глагола аз — бьіть, существовать) и в тибетском пе- 
редается через уоб ра. 

Тибетское йіб здесь передает значение санскритского слова 
еуа (именно, только). 

Реконструкция 

Здесь «собственньїй признак» (зуаіакзапа/гап £і тізЬап 
піб) рассматривается как существующий в вьісшем смьісле. 
Обьект существует вне зависимости от познавательньїх спо- 
собностей и возможностей человека. Отражение обт>екта пси- 
хикой человека в процессе восприятия происходит через взаи- 
модействие «собственного признака» и самого человека, ре¬ 
зультатом чего и вьіступает полученньїй «познавательньїй об¬ 
раз» обьекта (іпапаргаііЬЬаза). Познавательньїй образ, бу¬ 
дучи ^произведением психики человека, подвержен любому ее 
малейшему изменению, обусловлен ею и зависим от нее, в то 
время как оригинал (зуаіакзапа) познавательного образа 
остается всегда неизменньїм. И ней'зменньїй значит самото- 


78 



ждественньш, необусловленньш, самостоятельно существую- 
щий. На примере данной карики становится понятньїм разли- 
чие, введенное впервьіе школой мадх'ьямиков, «вьісшей ис- 
тиньї», или истиньї вьісшего смьісла (рагатагіЬа-заіуа), и от- 
носительной истиньї (затугііі-заіуа). 

Относительная истина, согласно мадх'ьямикам, определя- 
лась через три аспекта: во-первьіх, она отождествлялась с не- 
ведением (ауісіуа); во-вторьіх, детерминирована законом при- 
чинно-зависимого возникновения; и в-третьих, может бьіть 
вьіражена только посредством слов и знаков, основьівается 
на чувствєнном восприятии и вербальном мьішлении (Ру- 
дой В. И. АКВ. М., 1990). 

Истина вьісшего смьісла связьівалась с реализацией нир- 
ванического состояния сознания, не допускающего субьектно- 
обт^ектного различения. 

НБ [15]: Вследствие определяемости 1 способностью со- 
вершать действие в действительности. 

Санскритский оригинал: агіЬакгіуазатагіНуаІакзапаіуа- 
сІуазіипаН. 

Тибетская версия: сіпоз ро’і тізЬап пі сі пі сіоп Ьуегі пиз 
ра кНо па уіп ра’і рЬуіг го. 

Комментарий 

На примере данной карики становится совершенно оче- 
видной необходимость сопоставительного перевода санскрит- 
ского и тибетского текстов. Тибетский перевод здесь описа- 
тельньїй, изменен оригинальньїй порядок членов предложения. 
1. Іакзапаіуаіі (из-за определяемости) состоит: из Іакзапа 
(определение, признак, свойство), абстрагирующего суффикса 
-іуа, которьій соответствует русскому -ость (букв, «опреде- 
ляемость, призначность, свойственность»), и падежного окон- 
чания, аблатива единственного числа -аі (из-за, по причине, 
вследствие). В тибетском переводе можно чисто формально 
вьіделить соответствие санскритскому Іакзапаіуаі, которое 
вьіражено через шізЬап пій (определение, признак, свойство) 
и сочетание уіп ра’і рЬуіг, где рЬуіг используется как инва- 

риант аблативного окончания -аі, а уіп ра’і-іуа. Получа- 

ется, что абстрагирующий суффикс -іуа передается конструк- 
цией кЬо па уіп ра’і, образованной от глагола уіп ра (бьіть, 
существовать), и кЬо па, которое здесь вьіполняет исключи- 
тельно грамматические функции. 

Как правило, тибетское кЬо па соответствует санскрит¬ 
скому вьіделительному союзу еуа (именно, только). В дан- 
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ной карике в санскритском оригинале отсутствует змфатиче- 
ская частица -еуа, и, как будет видно на примере последую- 
щих карик, кЬо па присутствует в конструкции, передающей 
значение -іуа с аблативом (-аі). 

Само уіп ра’і рЬуіг/-іуаі в тибетском переводе стоит в са- 
мом конце предложения и оторвано от тізЬап пісі (Іакзапа), 
что позволяет переводить тибетский текст несколько иначе: 
«определение действительности из-за существования способ- 
ности вьіполнять задачу (сіоп Ьуей). «Определение действи¬ 
тельности» (сіпоз ро’і тізЬап пій), где сіпоз ро соответствует 
санскритскому уазіипаЬ (в действительности, поистине). 
В санскритском оригинале уазіипаЬ стоит в конце предложе¬ 
ния, в тибетском переводе — в самом начале и оформлено ге- 
нетивной частицей -’і. 

Санскритскому слову затагіЬуа (способность), состоя- 
щему из префикса заш (одинаковьій, равньїй, тождественньїй) 
и существительного агіЬуа (удобньїй, правильньїй, соответ- 
ствующий), соответствует в тибетском переводе зквивалент 
пиз ра (сила, способность, власть). 

агіЬакгіуа (вьіполнение задачи, совершение действия) пе- 
редается как сіоп Ьуеб, где сіоп (цель, задача), соответствует 
агІЬа, а Ьуссі (делать, совершать)—кгіуа (от глагола кг — 
делать). 

Реконструкция 

В предьідущей карике говорилось, что только собственньїй 
признак существует как вьісшая реальность (рагашагіЬазаі). 
Обеспечивает такое существование способность собственного 
признака совершать действие в действительности, т. е. прояв¬ 
ляться в мире конкретного бьітия (сіпоз ро). Способность со¬ 
вершать действие (агіЬакгіуа) вьіступает здесь критерием ре¬ 
альності! существования вещи. 

НБ [16]: Общее свойство 1 — иное 2 . 

Санскритский оригинал: апуаізатапуаіакзапат. 

Тибетская версия: §гап пі зруі’і тізЬап пісі. 

Комментарий 

1. загпапуаіакзапа (общее свойство/признак)—санскритский 
технический термин, состоящий из префиксов заш (одинако- 
вьій, равньїй, тождественньїй) и «а» (означает направлен- 
ность действия, префикс направлення), глагола пі (вести, на- 
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правлять) и Іакзапа (определение, свойство, признак). В ти- 
бетском атому соответствует зруі’і тізЬап пі (і, где зруі’і (об- 
щий, публичньїй)—лексический инвариант затапуа. 

2. апуаі — адверб (иной) в тибетском тексте виражено ме- 
■стоимением §гап (иной, другой). 

НБ [17]: О но — обьект умозаключения. 

Санскритский оркгинал: зо апитапазуа уізауаЬ. 

Тибетская версия: сіє пі г]ез зи сіра§ ра’і уиі уіп по. 

Реконстру КЦИЯ 

Переход к «общему свойству» (затапуаіакзапа/зруі’і 
шізЬап пісі) здесь бьіл необходим автору в качестве противо- 
поставления единичному — зуаіакзапа. Общее — ато обьект 
в его бьітийстзенном контексте, т. е. окруженньїй другими фи- 
зическими обьектами, находящимися с ним в определенной 
связи. В европейской логике атому делению соответствует 
«род» («общее свойство») и «вид» (здесь «класе с единич- 
ньім наполнением», «собственньїй признак»), хотя ато соот- 
ветствие очень условно. 

«Общее свойство» отлично от зуаіакзапа тем, что онс не 
нуждаетея в контакте с внешним миром, оно умозрительно, 
виводимо, а следовательно, противоположно продессу вос- 
приятия. Вьіделение общего свойства в познавательном об¬ 
разе обьекта, полученном через восприятие, и входит в функ- 
ции умозаключения. Адаптированньїй психикой обьект (его 
репрезентация; образ) должен бьіть далее встроен человеком 
в какую-то уже сложившуюся систему, парадигму. 

В гіроцессе восприятия человек соприкасается с еьісшєй 
реальностью, которая может бьіть им постигнута только 
в контексте относительного, суб'ьектио-об'ьектного бьітия, при 
помощи отнесения обьекта к тому или иному роду, назива¬ 
ння обьекта (т. е. соединеншо полученного образа со сло¬ 
вами) . 

НБ [18]: И именно восприятие єсть знание как плод пра- 
маньї к 

Санскритский оригинал: Іасіеуа са ргаїуакза іпапат рга- 
тапарЬаіат. 

Тибетская версия: шпоп зит §уі зез ра сіє пісі ІзЬасІ та’і 
’Ьгаз Ьи зіе. 



Комментарии 


1. ргатапарНаїа — санскритский технический термин, на тибет¬ 
ський переводится как ІзЬай та’і Ьгаз Ьи (плод истинного по- 
знавания). Состоит из двух частей: ргатапа (мера, размер) 
от санскритського глагола та (мерить, измерять) с префик- 
сом рга и существительного рЬаІа (плод; результат). В ти- 
бетском переводе первой части соответствует ІзЬай та (мера, 
масштаб, модель, образец), сама основа тізЬай означает 
«мера, размер, величина». Таким образом, в переводе сохра- 
няется значение глагола та (мерить), от которого бьіло про- 
изведено ргатапа. 

Слово рііаіа (плод, дар) в санскритских технических тек¬ 
стах имеет специальное значение — «результат». Интересна 
зтимология тибетского зквивалента ’Ьгаз Ьи (плод; резуль¬ 
тат): ’Ьгаз— рис, Ьи — сьін, дитя. 

Санскритский вьіделительньїй союз еуа передается тибет- 
ским инвариантом пій. 

Синтаксис тибетского перевода и санскритского оригинала 
здесь различен. Мьі ориентировались на санскритскую карику 
и предложили один из трех возможньїх ее переводов. Тибет- 
ская карика переводится несколько иначе: «И именно то зна- 
ние посредством восприятия єсть плод истинного познавания». 
В оригинале определяемое ргаіуакза (восприятие) и два его 
определения іпапат и ргатапарЬаІат стоят в одном паде- 
же — в номинативе сингулярисе, что дает основание для не- 
скольких вариантов перевода. В тибетском тексте оригиналь- 
ньій синтаксис утрачен; допущена инверсия, вьіделительное 
йе пій (соответствующее санскритскому іайеуа— именно то) 
оказалось в середине предложения, номинативная конструк¬ 
ція предиката оригинала заменена на генетивную. Таким об¬ 
разом, оригинальное ргаіуакза ]'папат (восприятие-знание). 
на тибетский передается как тпопзит §уі зез ра (перцептив- 
ное знание через восприятие), т. е. вводится тибетский пока- 
затель генетива §уі. 

Исходя из отого отличия тибетского перевода от санскрит- 
ского оригинала, можно утверждать, что перевод Ф. И. Щер- 
батского ориентирован на санскритский текст как основной. 
Перевод, данньїй в английском издании «Буддийская логика» 
(П., 1930, т. 2, с. 38), соответствует санскритскому ориги- 
налу :5: . 


* ТНІ 5 сіігесі со^піііоп ІІ5ЄІ1 із іЬе гєзиіі: оі со^пігіп^. 
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Реконструкция 


Санскритский технический термин ргатапа имеет три зна¬ 
чення в зависимости от контекста. В логической системе не- 
буддийских школ каждому из трех значений соответствовал 
свой термин, и здесь будет полезньїм привести каждьій. Рга- 
тапа как источник или средство «истинного знання», т. е. то, 
благодаря чему мьі можем получить истинное, или безоши- 
бочное знание об обт^екте. В брахманской логике — ргатапа. 

Второе значение — «процесе познания», т. е. то, на что на¬ 
правлено познавание, сам источник — ргашеуа. И третье — 
результат познавания (ргатапарЬаІа), т. е. само «истинное 
знание» — ргашііі. 

В контексте буддийской логики и теории познания вос- 
приятие и умозаключение вьіетупают как єдиний, нераздели- 
мьій психический процесе. Таким образом, три значення буд- 
дийского термина ргатапа (в небуддийской логике — ргата- 
па — ргатеуа — ргатііі) отражают стадии зтого процесса по¬ 
знавания. На первой ступени восприятие — средство получе- 
ния знання об об'ьекте; далее зто уже процесе восприятия, 
и результат єсть само же восприятие обьекта. 

В данной карике восприятие вьіетупает уже в своей по- 
следней стадии, т. е. как результат процесса познавания рга- 
ліапапЬаІа. 

НБ [19]: Так как имеет форму 1 непосредственного пости- 
жения об^екта. 

Санскритский оригинал: агіЬаргаіШгйрліуаі. 

Тибетская версия: Аоп гіа^з ра’і по Ьо кЬо па уіп ра’і 
рЬуіг го. 


Комментарий 

1. гираіуаї (вследствие оформленности) на тибетском — по Ьо 
кЬо па уіп ра’і рЬуіг. Санскритский термин гйра — полисе- 
мантичен, т. е. в зависимости от контекста его значение раз- 
лично. В данном тексте используется значение «форма», т. е. 
внешний вид обьекта, его цвет и форма, которьіе и состав- 
ляют зтот термин гГіра. Позтому в тибетском переводе стоит 
по Ьо (облик, форма); в контексте Абхидхармакоши Васу- 

бандху гйра приобретает иное значение, переводитея как «ма¬ 
терня» и соответственно на тибетский уже передаетея иначе — 

§211£5. 


6 * 
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Вторая часть слова, конечное — іуаі передается так же, 
как в пятнадцатой карике, т. е. через глагол уіп ра (єсть, 
бьіть), служебную морфему рНуіг (-аі — из-за, по причине) 
и соединительное кЬо па. 

Реконструкция 

В предьідущей карике автор утверждает, что восприятие 
єсть результат истинного познавания. Здесь уже описьівается 
восприятие как процесе познания в форме (гйраіуа) непо- 
средственного постижєния обьекта. Непосредственное озна- 
чает здесь прямой контакт органов чувств с обьектом позна¬ 
вания. Зтот контакт не обусловлен ментальньїм конструиро- 
ванием, т. е. нет привнесення, домьісливания, несоответствую- 
щего обьекту. И, как говорилось автором вьіше, зтот процесе 
безошибочньїй, если соблюдаются необходимьіе условия (т. е. 
не должен бьіть поврежден зрительньїй анализатор, нельзя 
находиться в лодке или бьіетро переметаться и прочее). 

Буддисти утверждали, что только в акте восприятия чело- 
век действительно познает обьект как он єсть на самом деле. 
Сам процесе восприятия поставляет образ обьекта, истин- 
ность которого зависит от соблюдения условий безошибочно- 
сти процесса восприятия. 

НБ [20]: У того 1 (восприятия) условие истинного зна¬ 
ння — соответствие 2 обт>екту. 

Санскритский оригинал: агіЬазагйруатазуа ргатапат. 

Тибетская версия: сіоп сіап Мга Ьа пій сіє’і ізЬасІ та зіе. 

Комментарий 

1. «У того» — буквальний перевод тибетского сіе’і (того, 
у того) и санскритского местоимения аз у а (от ібат — «тот» 
в генетиве единственного числа). 

2. загируа (букв, «сооформленность, соответствие»)—«подо- 
бие, тождество форми»; на тибетский передается по смислу 
’сіга Ьа йісі (сходство, подобие). Санскритское загйруа со- 
стоит из гйра (форма) с префиксом за (вместе) и словообра- 
зовательной морфемой -уа. В основе тибетского зквивалента 
лежит слово ’сіга Ьа (подобний, схожий, одинаковнй) с аб- 
страгирующей морфемой -пій — ’сіга Ьа пій (схожесть, по¬ 
добие). 

Реконструкция 

В даиной карике термин ргашапа употребляетея в каче- 
стве «источника истинного знання», но, согласно контексту. 
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должен интерпретироваться как «условие, инструмент, или 
средство». Здесь вводится критерий истинности полученного 
в результате процесса восприятия познавательного образа. 
Говорится, что зтот образ соответствует обьекту, буквальньїй 
перевод санскритского текста дает здесь обширньїй материал. 
В тексте агіЬазагйруа— «сооформленкость обьекту», т. е. 
полное соответствие полученного познавательного образа и 
действительного обьекта. Познавательньїй образ оформляет- 
ся, или формируется, в процессе познания как тождественньїй. 
обьекту. 

НБ [21]: Через него 1 достигается постижение обьекта. 

Санскритский оригинал: ІасІуазасІагіЬаргаіТзібсІЬігііі. 

Тибетская версия: сіе’і бЬап §із Аоп гіо^з ра ’§тиЬ ра’і 
рЬуіг го. 


Комментарий 

1. «Через него» — в санскритском оригинале — іасіуазасі 
(букв, «из-за его (іазуа) сильї (уаза)»), тибетский перевод — 
сіе’і АЬ ап §із (букв, «его силою»), т. е. в переводе аблатив 
сингулярис оригинала заменен инструменталисом. Аблатив- 
ная конструкция примьїкает в переводе к причастной формє 
’§гиЬ ра (’^гиЬ ра’і рЬуіг — «из-за достижения»). 

Реконструкция 

Благодаря тождеству (соответствию загйруа) образа, со- 
зданиого, сконструированного сознанием, и «собственкого 
признака» (зуаіакзапа) возможно говорить об истинном по- 
знавании обт>екта. То єсть, слепок с обьекта, его отраженньїй 
в психическом человека образ, ассимилированньїй сознанием, 
становится опять обьектом, но не материальньїм, а состав- 
ленньїм из ткани психического, т. е. конструкт в современном 
гносеологическом представлений. 

НБ: Так завершается глава о восприятии трактата Ньяя- 
бинду. 

Санскритский оригинал: ііі пуауаЬіпбиргакагапазуа рга- 
іуакза рагіссНебаЬ зашарііЬ. 

Тибетская версия: гі§з ра’і іЬі£5 ра зез Ьуа Ьа’і гаЬ іи 
Ьуесі ра Іаз тпоп зит дуі Іе’и зіе (іап ро’і. 
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СЛОВАРЬ 

санскритско-тибетских терминологических соответствий к первой 
главе трактата Ньяя-бинду «Восприятие» 


№ 

карики 

Санскритский 

термин 

Тибетскин 

зквивалект 

Русский псревод 

[і] 

затуадіпапа 

уап сіа§ ра’і зез ра 

Истинное знание 

[2] 

ргаіуак$а 

ШПОП 5ШП 

Восприятие 


апитапа 

П’єз зи сІра£ ра 

Умозаключение 

[4] 

каїрапа 

гіо£ ра 

Ментальное конст- 
руирование 

[5] 

ргаіііі 

зез ра 

Когниция (мьісли- 
тельньїй акт) 

[8] 

іпсігіуаіпапа 

сІЬап ро’і зез ра 

Чувственное знание 

[9] 

уізауа 

уиі 

Обт>ект (сфера дей- 
ствия органов 
чувств) 


ргаїуауа 

гкуеп 

Условие (как форма, 
действия причинні) 


тапоуііпапа 

уісі куі гпаш раг зез ра 

Ментальное/рацио- 
нальное знание 

[10] 

сіііа 

зешз 

Сознание 


саіііа 

зетз Іаз Ьуип Ьа 

Явление сознания 

[И] 

ЬЬйіагіЬа 

уап с1а£ ра’і сіоп 

Истинная реальность 


ЬЬауапа 

Ьздотз ра 

Йогическое сосредо- 
точение 


уо£Г|папа 

гпаї Ьуог ра’і зез ра 

Йогическое знание 

[12] 

зуаіакзапа 

гап £І тізЬап пісі 

Собственньїй признак: 

[13] 

ІпапаргаііЬЬаза 

зез ра 1а зпап Ьа 

Познавательньїй 

образ 

[14] 

рагатагіЬа 

сіоп сіат ра 

Внісшая реальность 

[16] 

затапуаіакзапа 

зруі’і тізЬап пісі 

Общее свойство 

[18] 

ргагпапа 

ІзЬасЗ та 

Источник истинного 
знання, инструмент 
или сам процесе, ре¬ 
зультат истинного 
знання 


87 



Сзн-чжао 


ТРАКТАТИ 

Сзн-чжао (384—414)—ученик вьідающегося переводчика 
:и буддийского мьіслителя Кумарадживьі, заслуженно поль- 
зуется славой одного из виднейших представителей китайской 
буддийской мьісли. Хотя его произведения немногочисленньї 
и кратки, но по своей интеллектуальной мощи и глубине со- 
держания превосходят многотомньїе книги. 

Среди наиболее вьідающихся его сочинений следует на¬ 
звать зссе «О неизмеиности вещей», «О мудрости незнання», 
«О пустоте неистинного», «О безьімянности нирваньї» и «Ша- 
стру Драгоценного Вместилища». Подлинность последних 
двух произведений отрицается, однако мьі более склонньї ви- 
деть в них следьі зволюции взглядов Сзн-чжао от мадхьямики 
к принятию им концепции Татхагатагарбхи, которая опреде- 
лила дальнейшее развитие буддизма в Китае. Если в первом, 
«программном» сочинении «Основание учення» в основе рас- 
суждений Сзн-чжао лежит понятие «истинного отсутствия», 
которое єсть вьісшая реальность, «обладающая свойством от¬ 
сутствия свойства», то в «Шастре Драгоценного Вместилища» 
«Истинное Одно» определяется как вьісшая реальность, не¬ 
точних всех дхарм, некий универсум, которьій он назьівает 
Татхагатагарбхой (Жулай-цзан). Однако и в зтом последнем 
качестве Сзн-чжао сохраняет свою установку на «негативист- 
скую», или «релятивистскую», диалектику мадхьямики. 

Помимо того, что Сзн-чжао считается основателем китай¬ 
ской мадхьямики— «школьї трех трактатов», некоторьіе ав- 
торьі полагают также, что своей склонностью к интуитивному 
познанию реальности, а также своего рода «мистицизму» 
Сзн-чжао сьіграл значительную роль в развитии китайского 
чань-буддизма. И действительно, цитатьі из сочинений Сзн- 
чжао бьіли обнаруженьї некоторьіми исследователями при 
изучении записей речей чаньских наставников, в том числе 
в речах самого Линь-цзи. 

Ниже читателю предлагаетея перевод двух сочинений Сзн- 
чжао. Первое из них — «Основание учения» ( Цзун-бзнь и). 
В зтом сочинении автор доказьівает тождество всех обозкаче- 
ний истинной реальности, определяя ее как истинную, не- 
обусловленную пустотность, которая не может бьіть описана 
как наличествующая или отсутствующая, но не єсть ни та, 
ни другая. Она (истинная реальность) єсть также праджня- 
парамита, предмет мудрости, которьій не может бьіть познан 
логически или опьітно, но лишь интуитивно. Интуитивное по- 
знание не єсть познание змпирического бьітия, оно скореє свя- 
зано с отказом от него и обращением к неразличающему со- 
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зерцанию. Осознание истинной реальносте ведет к прекраіде- 
нию причинно-зависимого возникновения и обретению бла¬ 
женства в нирване. 

В следующем сочинении «О неизменности вещей» (У бу 
цянь лунь) он размьішляет о том, обладают ли вещи соб- 
ственой природой, влияет ли прошлое на настоящее и в це- 
лом размсняет понимание причинности мадх^ямиками. Сзн- 
чжао начинает свои рассуждения с опровержения обьіденньїх 
представлений о постоянном и бесконечном движении мира. 
По его мнению, движение и покой — понятия тождественньїе. 
Более того, они лишеньї реального содержания, ибо вещи, чье 
движение они призванні описьівать, не являются истинньїми 
сущностями. Происходит ли движение между настоящим и 
прошльїм, иньїми словами, тождественна ли вещь сама себе 
в прошльїй и настоящий момент? Нет, во всякий момент вещь 
иная, ибо єсть лишь комбииация пустотних дхарм, обладаю- 
щая «кажущимся битием». Дхармьі же не рождаются и не ис- 
чезают, но пребьівают в покое. Поскольку, по учению Нагар- 
джуньї, дхармьі не существуют, момент, непосредственно 
предшествующий настоящему, невозможен, и позтому про¬ 
шльїй момент не может бить причиной настоящего. Таким 
образом, вещь «укоренена» в одном времени и не связана 
с предшествующим состоянием. Вещь не имеет собственной 
природи и пребнвает в определенном моменте; под действием 
закона зависимого возникновения в следующий момент она 
становится другой вещью, причем в зтом случае нельзя гово¬ 
рить ни о какой реальной сущности, переходящей из настоя¬ 
щего в прошлое. С точки зрения настоящего, прошльїй мо¬ 
мент иллюзорен и с настоящим не связан. Вещи не приходят 
из настоящего в прошлое, потому что прошлое не связано 
с настоящим, и не переходят из прошлого в настоящее, по¬ 
тому что настоящее не обусловлено прошльїм. Таким обра¬ 
зом, вещь пребнвает в своем моменте, но, будучи подвержена 
трансформации, одновременно и не пребнвает, она переходит 
из настоящего в прошлое, но и не переходит, потому что 
в процессе перехода возникает новая вещь. Зто єсть «уход, 
не требующий ухода». Таким образом, всякая вещь принад- 
лежит своєму моменту. Если би прошлое и настоящее били 
связанн между собой, то настоящее содержалось би в про¬ 
пілом, а прошлое — в настоящем. Но так как все дхармьі пу¬ 
сти, то настоящее не имеет прошлого, так же как и прошлое 
настоящего. По мнению Сзн-чжао и мадхьямиков, прошлое 
и настоящее не могут бить связаньї как причина и следствие. 
Следствие, по утверждению Сзн-чжао, порождено причиной 
причини, относительно которой все прочее является след- 
ствием. Зто подобко тому, как причиной горн является пер- 
вая горсть земли в ее оснований, а причиной пути является 
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первьій шаг. Зта причина причиньї не пребьівает ни в про¬ 
пилом, ни в настоящем, зто єсть нечто истинно-реальное — 
предел истиньї (бхутакоти) у которьій можно лишь интуитивно 
осознать. Благодаря истинной реальности зтой вьісшей при¬ 
чиньї, добродетели Буддьі и Дао-путь в равной степени пре- 
бьівают во всяком моменте и не теряют своего сияния. 

Поскольку вещи, не будучи реальньїми сущностями, не 
возникают и не исчезают, но обладают лишь кажущимся бьі- 
тием, между прошльїм и настоящим нет никакой связи. Вся¬ 
кая вещь, не будучи реальной, не движется, но прочно свя- 
зана со своим моментом узами зависимого возникновения. 
Более того, само время для мадхнямиков нереально, ибо 
время єсть лишь обозначение периода возникновения и исчез- 
новения злементов, которьіе в действительности не возникают 
и не уничтожаются. Временного континуума нет, єсть лишь 
череда мгновенного кажущегося бьітия относительньїх вещей, 
цепочка не связанньїх между собой моментов, которьіе оди- 
наково пустотньї и обусловленьї. Поскольку вещи неподвиж- 
ньі, Вселенная всякий момент представляет собой единое це- 
лое относительного бьітия, в котором нет возникновения, но 
єсть лишь трансформации. Обратной стороной зтого мира ил- 
люзии и неподвижности является вневременной и необуслов- 
ленньїй абсолют, истинная реальность праджня-парамитьі. 

Таким образом, обоснование неподвижности вещей явля¬ 
ется фундаментальним аспектом учення мадхнямики, кото- 
рьім определяются другие положення зтой теории. Вещи не- 
подвижньї именно в силу своей пустотности и относительно- 
сти, а не в силу своей реальности. 

Сочинение Сзн-чжао «О неизменности вещей» не содержит 
в себе полного описання учения мадх'ьямики, однако для об- 
легчения понимания текста мьі сочли необходимьім предпо- 
слать переводу вьішеприведенньїе замечания. 

# 


Основание учения 

(Цзун-бзнь и) 

Изначальное отсутствие (бань у), истинное свойство ( сать - 
ялакиїана, ши-сян), природа дхармьі (дхармата, фа-син), пу- 
стотность природи (син-кун)у собрание внешпих причин 
(юань хуай )—у всех зтих слов смисл одинаков ! . Почему 
так? Все множество дхарм рождается из совокупности внеш- 
них причин. Совокупность внешних причин порождает все 
дхармьі, так что нет ничего нерожденного. Когда зти причиньї 
устраняются, все погибает. Если нечто истинно єсть 
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(чжзнь ю) у то оно не подвержено гибели. Зная зто, можно по¬ 
нять, что нечто, кажущееся нам действительньїм, на самом же 
деле по природе своей пусто и в зтой пустотности постоянно 
(син чан цзьі-кун) 2 . Позтому и говорят о пустотности при¬ 
родні. Поскольку природа пуста, говорят о природе дхарм,. 
[которая и єсть зта пустотность]. Истинньїм свойством явля- 
ется пустотность природні дхарм. Ничто не привело к пустоте 
сущностного свойства, оно само по себе єсть отсутствие, по¬ 
зтому и названо «изначальное отсутствие». 

Когда говорят о «не-наличии» (бу ю ) и «не-отсутствии» 
(бу у ), то зто не то наличие, которое устанавливается при по- 
ложительном взгляде на вещи, как обладающие постоян- 
ством, и не то отсутствие, которое является после устранения 
ложньїх взглядов. Если почитать наличие наличествующим,. 
то отсутствие следует полатать отсутствующим, если же нали¬ 
чие єсть не-наличие, то нет и отсутствия. Если созерцать 
дхармьі, не считая существующим отсутствие, то зто и будет 
осознанием истинного признака дхарм. Зто назьівается созер- 
цанием кажущегося существующим и неприверженностью 
к свойствам. Таким образом, свойство дхарм (дхармалак- 
шана , фа-сян) єсть свойство отсутствия свойства, сердце муд- 
реца привержено к неприверженности. [Последователи] трех 
колесниц в равной степени обретают путь, созерцая пустот¬ 
ность природні [дхарм] 3 . 

Пустотность природні [дхарм] єсть истичное свойство всех 
дхарм. Вндение истинного свойства всех дхарм єсть истинное 
созерцание (чжзн-гуань ). Уклоняющиеся от зтого впадают 
в ложное созерцание (я-гуань ). Не понимая зтого, последо¬ 
ватели двух колесниц впадают в заблуждение. Лить третья 
колесница осознает дхармьі как не имеющие различий 
[между собой], только сознанию свойственно различать боль- 
шое и малое 4 . 

«Упайя-праджня» ( оу-хз пань-жо) єсть название великой 
мудрости 5 . Истинное свойство всех дхарм — зто єсть прад- 
жня, ненужность формального доказательства — зто заслуга 
упайи. Преображение живьіх существ — зто єсть искусньїй 
метод, сила праджни в ее неподверженности мирской загряз- 
ненности. Врата мудрости созерцают пустоту, врата метода 
касаются [мирского] бьітия. Касаясь мирского, метод нико- 
гда не бьіл загрязнен, позтому через его посредство, находясь 
в средоточии наличия, пребьівают незагрязненньїми, созер¬ 
цают пустоту, не пресьіщаясь наличием, и позтому, созерцая 
пустоту, не познают 6 . Такова сила созерцания — полнота всей 
мудрости! Сила созерцания — полнота всей мудрости! Так 
бьіло всегда. Истина прекращения в нирване гласит о совер- 
шенном и непосредственном прекращении [причинно-зависи- 
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мого возникновения]. В ней [нирване] навечно исчезают ро- 
ждение и смерть — позтому и говорят о прекращении. И нет 
никакого другого прекращения! 


О кеизменности вещей. Насть ї 
(У бу цянь лунь ди-и) 

Жизнь сменяется смертью, холод приходит вслед за теп¬ 
лом, все вещи находятся в постоянном движении, лишь чув- 
ственная природа человека постоянна. Я же полатаю, что зто 
не так. Почему? Суварнапрабхаса-сутра гласит: «Дхармьі не 
приходят и не уходят, пребьівая вне движения». В поисках 
действий вне движения разве допустимо обращаться к дей- 
ствию в стремлении к покою? Необходимо искать покоя в дви¬ 
жении. Стремясь к покою в движении, в движении же и пре- 
будешь вечно умиротворенньїм. Избегая действия в устремле- 
нии к покою, обретешь спокойствие в движении. Ведь движе- 
ние и покой никогда не различались между собой — лишь 
из-за ошибочньїх воззрений стали они отличньї 1 . Истинньїе 
слова тонут в мирских спорах, путь истинной верьі искрив- 
ляется и нелегко найти слова, чтобьі вьіразить предел спокой- 
ствия и непостоянства. Почему так? Ведь известно, что го¬ 
вори об истинном, входить в противоречие с обьіденньїм, по- 
творствуя обьіденному, искажаешь истинное. Извратив ис- 
тину, впадешь в заблуждения, из которьіх нет вьіхода, проти- 
вореча обьіденньїм [взглядам], сделаешь речь свою пресной 
и безвкусной. Из-за подверженности внешним воздействиям 
простьіе люди не различают сохранение и уничтожение, 
а [ученьїе] мужи лишь разведут руками и потеряют интерес. 
Как же близка нам природа вещей, и как же трудно ее пс- 
знать. Но насколько же зто необходимо нам, не обретшим 
себя, чье сознание блуждает между крайними воззрениями 
движения и покоя! 

Некто сказал об зтом так: «В Аштасахасрика-праджня-па- 
рамита-сутре » сказано: «Все дхармьі изначально ниоткуда не 
пришли и никуда не уйдут». Муламадх'ьямика-карика гласит: 
«Созерцая данное, знаешь, что иное ушло, ушедшее же не до- 
стигнет настоящего» 2 . Все зто означает стремление к покою 
в движении, основанное на знаний неизменности вещей. То, 
что люди назьівают движением, основано на понятий, что 
прошльїе вещи не соответствуют [вещам] ньінешнего вре- 
мени, позтому и говорится о движении и отсутствии покоя. 
То, что я назьіваю покоєм, также основьівается на зтом, по¬ 
зтому я говорю о покое и не-движении. Движение и не-покой 
связаньї с тем, что вещи не приходят, а покой и не-движение 
с тем, что они не уходят 3 . Так или иначе, причини всегда раз- 
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.личньї, а видимое [их следствие] всегда одинаково. Проти- 
воречие атому назьівается «тупиком», а следование атому на- 
зьівается «проходом». Осознав ату истину, столкнешься ли 
с еще какими-либо преградами? 

Как же старьі заблуждения, ранящие чувства людские! 
Истина перед нами, но не в силах мьі прозреть ее! Ведь 
знаєм, что ушедшая вещь не вернется, а говорим, что сегод- 
няшняя вещь уйдет 4 . Ушедшая вещь єсть та, что не придет, 
а куда уйдет сегодняшняя вещь? Почему так? Если искать 
прошлую вещь в прошлем, то в прошлом ее и обретешь, 
устремившись к прошлой вещи в настоящем, в настоящем ее 
не обнаружишь. Ее не будет в настоящем, ибо вещи не прихо¬ 
дят, а найдя ее в прошлом, поймешь, что они не уходят. На- 
стоящее же ищи в настоящем, ибо оно никуда не уходит. Зто 
не значит, что прошльїе вещи пребьівают в прошлом, а не при- 
ходят туда из настоящего, ньінешние же вещи пребьівают 
в настоящем, а не попадают туда из прошлого. Позтому Кон- 
фуций и говорил: «[Янь] Хузй вьіглядит по-новому. Он иначе 
сложил руки в приветствии» 5 . Таким образом, ясно, что вещи 
ниоткуда не приходят и никуда не уходят. Поскольку ни одна 
мельчайшая пилинка не уходит и не возвращаетея, так ка- 
кая же вещь способна к движению? Даже клубящийся туман, 
оседающий на горних кручах, и тот пребьівает в покое, бур- 
лящие реки не текут, дикие лошади, несущиеся под гром ба¬ 
рабана, [на самом деле] недвижими, луна и солнце непо- 
движньї на небоезоде — єсть ли что-либо более удивитель- 
ное. 

Увьі! Мудрец сказал: «Жизнь людская бьіетротечней реч- 
ного потока». Позтому шраваки, осознав непостоянство, по¬ 
ложили его в основание своего учения, пратьекабуддьі обре- 
тали истину, вирвавшись из круга причинно-зависимнх свя- 
зей. Если десять тисяч движений не ведут к превращениям, 
следует ли искать превращений, следуя по Пути? В поисках 
же мудрих наставлений [видишь], что они скритньї, темни 
и их трудно осознать. Бить недвижним в движении — зто как 
уходя, оставаться. [О смисле зтого] можно [лишь] гадать, 
но трудно фактически обосновать. Отсюда и возникают час- 
тие мисли об уходе, которнй не требует ухода, и определе- 
ние ухода как пребнвания, ке требующего пребнвания, столь 
частое у буддистов. Что же такое уход и возвращение, пребьі- 
вание и оставание? Позтому Сатья-сиддхи гласит: «Бодхи- 
саттва, пребнвая в постоянном, распространяет учение о не- 
постоянстве». В Махаяна-іиастре также сказано: «Все дхармьі 
недвижими, не уходят и не приходят» 6 . Зти два вьісказьіва- 
ния всєобт>ем люгци и единьї в своем смисле. Разве можно го¬ 
ворить, что раз слова различнн, то и смисл противоречив? 
Позтому, говоря о постоянном, не пребьівают в нем, говоря об 
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уходе — не перемещаются. Не-перемещение означает постоян- 
ное спокойствие, несмотря на движение, не-пребьівание озна¬ 
чает постоянное движение, несмотря на спокойствие. Спокой¬ 
ствие в движении єсть неподвижность в движении. Движе¬ 
ние в спокойствии єсть не-пребьівание в спокойстзии. Имен- 
но позтому Чжуан-цзьі скрьівался в горах, а Конфуций при- 
ближался к рекам, они понимали, что ушедшему трудно 
остаться, а как же можно покинуть настоящеє и уйти 
[куда-то] ? 7 

Позтому созерцающее сознание мудреца видит не то, что- 
видят обьічньїе люди. В чем причина [зтого]? Люди пола* 
гают, что человек в молодости и старости равен сам себе и 
в сто лет будет обладать теми же свойствами, [что и в юно- 
сти] 8 . Людям свойственно помнить лишь о течении лет, за- 
бьівая о том, что следует за [изменением] внешности. Именно 
позтому, когда [некий] брахмачарин, покинувший свой дом,. 
вернулся назад, убеленньїй сединами, соседи спросили его: 
«Осталось ли в тебе что-нибудь от тебя прежнего?», брахма¬ 
чарин же ответил: «Я [лишь] подобен прежнему, но єсть со- 
вершенно иной», соседи изумились и не поверили ему 9 . Те, 
кто имеют силу, устремляются вперед, взвалив на себя зту 
ношу. Глупцьі не сознают зтого, как же зто назвать? 10 

Позтому Татхагата из-за множества привязанностей, кото- 
рьіе овладевают живьіми существами, проповедовал с по- 
мощью слов для того, чтобьі развеять сомнения, основьіваясь 
на понятий истинного сознания, не допускающего двойствен- 
ности; [он] вьідвинул множество различньїх учений 11 . Муд- 
рьіе речи [кажутся] противоречивьіми, НО СМЬІСЛ отнюдь не 
различен. По зтой причине те, кто говорит о неизменной при- 
роде истинной реальности, и те, кто наставляет простолюди- 
нов в отношении непостоянства [всего мирского], хотя и сле- 
дуют тьісячью разньїх дорог и «поют разньїми голосами», со~ 
вместно гіриходят к единству. А те, кто привержен к текстам, 
усльїшав о неподвижной [природе вещей], полагают, что про- 
шльїе вещи не соответствуют ньінешним, а усльїшав о непо- 
стоянстве [вещей], утверждают, что ньінешние вещи могут 
соответствовать прошльїм 12 . Что же зто значит, когда гово- 
рят о прошлом и настоящем и о переходе их [вещей из од¬ 
ного в другоє] ? Говоря об уходе, которьій не требует ухода, 
обосновьівают постоянство прошлого и настоящего и так обт>- 
ясняют их неподвижность. Уход, не требующий ухода, в том 
смьісле, что вещи не переходят из настоящего в прошлое, 
обт>ясняет, что [вещи] не приходят. То, что они не приходят, 
означает, что вещи не скачут туда-сюда из прошлого в на- 
стоящее, а неподвижность [их] означает то, что каждая 
вещь по своей природе пребьівает в одном времени. И раз- 
ве могут ввести в заблуждение все разноречивьіе тексти 
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и учення, коль скоро обретено подооное единство понима- 

І-ІИЯ? 13 

Позтому я називаю уходом то, что другие назьівают пре- 
бьіванием, и називаю пребнванием то, что другие полагают 
уходом. Хотя уход и пребнвание [по внешности] различнн, 
их суть єдина и . Позтому в сутре сказано: «Истиннне слова 
кажутся противоречивнми, кто же поверит им? Но речам 
зтим єсть причина!» Канова же зта причина? Люди, пнтаясь 
найти прошлое в настоящем, назьівают зто «не-пребиванием» 
(бучжу), я же, ища настоящее в пропілом, полагаю зто «не- 
уходом» (бу цюй) 15 . Если настоящее достигает прошедшего, 
значит, в пропілом должно бить настоящее, если же прошлое 
достигает современности, то в настоящем должно бить про- 
шлое. Из того, что настоящее не имеет прошлого, [видно], 
что [вещи] не приходят, из того, что прошлое не имеет на- 
стоящего, [видно], что они не уходят. Если прошлое не свя- 
зано с настоящим, а настоящее не связано с прошлнм, видно, 
что всякая вещь по природе своей пребнвает в одном вре- 
мени 16 . Так что же может приходить и уходить? И хоть и 
бьістр круговорот небесних сфер, и четьіре злемента сме- 
няют друг друга, как будто несомне ветром, но и даже самая 
малая пилинка неподвижна! 

Позтому и заслуги Татхагатн распространяются по мириа- 
дам миров и повсюду постоянно пребнвают ( чан-цунь ), Дао- 
путь пронизнвает собой сотни кальп и повсюду сохраняет 
свою твердость (гуУ 7 . Основание горн лежит в первой гор¬ 
сти земли, путь совершенствования заключен в первом шаге, 
плод [совершенствования] не разрушится [и пребудет вечно] 
благодаря закону воздаяния 18 . Воздаяние не меркнет, по- 
зтсму прошлне заслуги не изменяются. Не изменяясь, они не 
исчезают, а не исчезая, чисти в своем сиянии. Позтому в сутре 
сказано: «Три бедьі можно стянуть шнуром, а дела и по¬ 
ступки неуничтожимн» 19 . Верьте зтим словам! Почему? След- 
ствие не содержится в причине. Причина причини порождает 
следствие (инь-инь зр го). Следствие, [таким образом], по- 
рождается причиной причини, позтому причина в прошлом не 
исчезает. Следствие не проистекает [непосредственно] из 
причини, и причина не переходит в настоящее. Причина не 
исчезает и не пребнвает [в настоящем], то єсть не переме- 
щаясь сохраняет свою ясность. Какие же еще сомнения мо- 
гут остаться для того, чтобьі топтаться на месте, не зная, что 
вибрать между движением и покоєм? Мироздание пребнвает 
в круговороте, и нельзя сказать, что Мир недвижим. Водово- 
рот вещей достигает Неба, но нельзя називать его движе¬ 
нием. Если духом проникаешь в [природу] вещей, как же 
.легко их познать! 
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ПРИМЕЧАНИЯ 

Основание учення 

*В зтой фразе Сзн-чжао вводит определения истинной реальности. 
«Изначальное отсутствие» означает отсутствие у истинной реальности 
любой определенности, невозможность познать ее с помощью дискурсив¬ 
ного познания. «Истинное свойство» єсть синоним «одного свойства» 
( жалакіиана , и-сян) в значений «истинная реальность» (бхутататхата). 
«Природа дхармьі» ( дхармата или дхармадхату) —всеобщий принцип, ле- 
жащий в основе феноменального мира. «Собрание внешних причин» єсть 
обозначение любой форми сансарического бьітия, иллюзорного по своей 
природе, обусловленного присущим каждому живому существу «семенем» 
истинной реальности. 

2 Истинной реальностью, по ученню мадхьямиков, оказьізается «пу- 
стотность» (шуньята). 

3 Поскольку «пустотность» является основанием всякой вещи, нали- 
чие оказьівается реально не существующим, т. е. оно не наделено своим 
основним свойством «наличествования». Соответственно и оппозиционное 
наличию понятие отсутствия также становится «не-отсутствующим». По- 
скольку все дхармьі по своей природе пусти, но не єсть «отсутствующие», 
то возникает «кажимость бития» (иньїми словами «условное наличие» 
(цзя ю), пустотность которого интуитивно постигается мудрецом, следую- 
щим путем неприверженности к крайним воззрениям наличия и отсут¬ 
ствия. 

4 Три колесницьі — шраваков, пратьекабудд и бодхисаттв. 

5 У пайя-праджня — сочетание двух терминов: искуснне методи спа- 
сения, применяемне бодхисаттвами для спасения живих существ, и муд- 
рость — праджня. 

Методи зти разнятся в зависимости от конкретной обстановки и ум- 
ственннх способностей слушателей. Праджня — єсть собственно мудрость. 
В понимании мадхьямиков истинная реальность, лежащая в оснований 
дхарм, определяется также как праджня-парамита. Таким образом, пу¬ 
стотность всех дхарм оказьівается содержанием праджни, которая єсть 
в зтом случае не столько само познание, сколько предмет познания, 
истинная реальность, не подверженная мирской загрязненности. Упайя же 
(искуснне методи) єсть, следовательио, способ познания, не нуждаю- 
щийся в логическом дискурсе и формальних доказательствах, то єсть 
интуитивннй. 

6 Прибегая к упайе, даже находись в средоточии наличия, т. е. иллю¬ 
зорного бития, мудрец предохраняет себя от абсолютизации крайних воз- 
зрений наличия и отсутствия и оберегается от дискурсивного познания. 


О неизменности вещей. Насть І 

1 В зтом отрнвке Сзн-чжао внступает против обнденного взгляда на 
вещи и мир в целом как на нечто пребнвающее в постоянном движении. 
С точки зрения мадхьямики, абсолютизация различий между движением 
и покоєм как крайними воззрениями является ошибочной. С другой сто¬ 
рони, движение и покой в буддийской философии не следует рассмат- 
ривать как обьективнне состояния материн, но лить как субьектиБнне 
психические процесові, лишениие реального содержания и тождественнне 
в качестве таковнх. Именно приверженность сознаиия субьективним пред¬ 
ставленням о движении и покое порождает кажущееся различие между 
ними. К тому же необходимо иметь в виду, что под движением и по¬ 
коєм Сзн-чжао понимает не столько движение и покой в пространстве, 
но более — во времени, тем самим ставя вопрос о соотношении прошлого, 
настоящего и будущего времени. 
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- З ти цитатьі означают, что дхармьі, не обладающие собственіюй 
природой, составляют комбинации — «вещи», обладающие «кажущимся 
бьїтием», возникающие и разрушающиеся йод дейсгвием закона завпси- 
мого возникновсния. Зти комбинации, в соответствии с буддийской теорией 
мгиовенности, не постоянньї, но меняются каждое мгновение, следоватєль- 
но, в каждьій последующий момент вещь иная, чем в предьідущий. Таким 
образом, дхармьі возникают из пустоти или отсутствия, то єсть «из ни- 
откуда» и уходят вновь в пустоту, то єсть «в никуда». Зто означает, что 
они не существуют как реальности. Цитата из Мулсімадх'ьямика-карики 
утверждает, согласно теории мгновенности, что «данное», т. е. настоящее, 
во всякий момент иное, данное состояние в каждьій конкретний момент 
изменяется. В любое мгновение вещь не равна сама себе, но єсть иная, 
причем зти мгновения не обусловливают друг друга. 

3 Таким образом, движение єсть процесе непрернвного изменения ве- 
щей в каждьій момент. Движение понимаетея через несоответствие прош- 
лих вещей нинешним. Но в действительности, по мнению Сзн-чжао, такое 
движение, будучи нереальним, не отличаетея от покоя — также иллюзор- 
ного состояния. Поскольку вещи реально не возникают, но обладают ви- 
димостью бьітия и постоянно трансформируются, Сзн-чжао говорит, что 
они движутея и не пребивают в покое; поскольку вещи реально не исче- 
зают, но лишь принимают новий вид, также не имеющий под собой ре- 
альной основи, говоритея, что они пребивают в покое без движения. 

4 Раз нег возникновения, значит нет и уничтожения. 

5 То єсть вещь равна себе в отдельннй момент; в следующий момент, 
которнй становится прошлим, она уже иная. Вещь, данная наблюдателю 
в данньїй, «настоящий» момент, не соответствует себе в прошлом моменте. 
Вещь в прошлом и настоящем различна, т. е. зто практически две разние 
вещи, никак не связаннне друг с другом. Вещь не переходит из настоя- 
щего в прошлое, следовательно, всякое движение єсть иллюзия. Янь 
Хузй — любимий ученик Конфуция. 

6 «Пребнвая в постоянном...»— т. е. обретя осознание истинной ре¬ 
альности «... распространяет учение о непостоянстве» — т. е. обьясняет, 
что все дхармьі пусти и не имеют собственной природи. Сатья-сиддхи- 
іиастра — «Трактат об обретении истиньї» — сочинение буддийского мис¬ 
лителя Харивармана (250—350). Переведено на китайский язик Кумарад- 
живой в 411—412 гг. 

7 То єсть движение и покой — понятия относительнне и тесно свя- 
занние друг с другом. Движение как трансформация сосуществует с по¬ 
коєм и наоборот. Движение и покой — зто не фиксированнне и фундамен¬ 
тально различние состояния, они не подразумевают «пребнвания» (чжу), 
то єсть некоей «укорененности» в себе. Чжуан-цзн — древнекитайский 
философ, основоположник даосизма. Конфуций — основатель конфуциан- 
ства. Образ реки в «Лунь-юе» являетея символом процесса вечного из¬ 
менения и обновлення. 

8 То єсть ошибочно полагают, что в человеке заключена некая суб- 
станциональность, нечто такое, что делает личность реальной. 

9 В древней Индии жизнь человека считалась состоящей из четнрех 
стадий, из которнх первая — стадия ученичества. Человек, пребнвающий 
на зтой стадии, назьівалея брахмачарином. Китайцн переводили зто слово 
скореє по смислу: «Брахмачарин — зто тот, кто устремлен [к познанию] 
Брахмана» (фаньчжи). 

10 То єсть ношу понимания непостоянства и нереальности человече- 
ского существования. 

11 Вообще зта фраза представляется довольно двусмнсленной. Види¬ 
мо, упреки в недостаточной ортодоксальности, адресованнне Сзн-чжао 
позднейшими мислителями, имеют своє основание. Его апелляция 
к «истинному сознанию», лежащему в оснований всех учений, хотя и не- 
достаточно репрезентативна, однако указивает на склонность Сзн-чжао 


к теории Татхагатагарбхи, нашедшей своє вьіражение в рамках школи 
Хуаянь. В дальнейшем зта склонность Сзн-чжао к «онтологии» Татха¬ 
гатагарбхи виразилась еще яснеє в его сочинении «Піастра Драгоценного 
Вместилища» (Бао-цзан лунь). 

12 То єсть придерживаются крайних взглядов на то, что вещь, пре- 
бьівая неизменной в настоящем и прошлом, не оказьівает влияния на на- 
стоящее. Другой крайний взгляд состоит в том, что вещь, будучи измен- 
чивой, оказьівает влияние из прошлого на настоящее. 

13 То єсть вещь не обладает субстанциональной основой, которая пе- 
реходит из настоящего в прошлое, и способна обусловливать «следующее 
настоящее». Таким образом, ньінешняя вещь никак не связана с прошлой 
и пребьівает только в настоящем моменте, и в зтом смьісле она непод- 
вижна, ибо в следующий момент зто уже другая вещь. Прошлая же 
вещь аналогичньїм образом пребьівает в прошлом. 

14 То єсть уход (переход из настоящего в прошлое) и пребьівание 
(в одном времени) тождественньї. Переходя из настоящего в прошлое, 
вещь становится «пребьівающей в прошлом». С другой стороньї, содержа- 
нием «пребьівания» является постоянньїй переход в новое пребьівание. 
Уход и пребьівание, таким образом, єсть две стороньї одного продесса. 
Истпнно же нет ни пребьівания, ни ухода. 

15 Вещи «не пребьівают», то єсть не обладают постоянством, и не 
уходят, ибо укорененьї в одном времени. 

16 В соответствии с небуддийскими философскими ученнями Индии 
следствие полностью содержится в причине, и, следовательно, в случае 
если прошлое обусловливает настоящее, то настоящее должно пребьівать 
в прошлом, а прошлое целиком находиться в настоящем, ибо прошлое 
ссть ушедшее настоящее. Если бьі «настоящие» вещи достигали прошлого, 
то прошлое бьіло бьі тождественно настоящему; если бн вещи в прошлом 
соответствовали бьі вещам в настоящем, то не бьіло бн различий между 
прошльїм и настоящим. Зта позиция абсурдна, и буддистьі вьідвинули 
концепцию «несвязанности причини и следствия», из которой Сзн-чжао 
и вьіводит заключение, что раз прошлое и настоящее между собой не 
связаньї, то и вещи не переходят из настоящего в прошлое. Иньїми сло¬ 
вами, прошлая вещь не єсть причина настоящей вещи, которая, в свою 
очередь, не обусловливает будущую вещь, ибо вещи реально не суще- 
ствуют. 

17 То єсть заслуги Татхагатьі и Дао-путь существуют в каждьій мо¬ 
мент, поскольку єсть вьіражение истинной реальности. 

18 Здесь Сзн-чжао вводит буддийское понимание причинности, разби- 
раемое им далее. Согласно зтому представленню, предшествующее и на¬ 
стоящее не имеют непосредственньїх причинно-следственньїх связей, но 
следствие определяется «причиной причиньї», подобно тому, как в осно¬ 
ваний гори лежит первая горсть земли, а путь начинается с первого шага 
(ср. «Трактат Аристотеля о причинах»). 

19 По ученню мадхізямиков, ничто во Вселенной не может возникнуть 
или исчезнуть, ибо не обладает реальной сущностью, но подчинено закону 
зависимого возникновения. Таким образом, прошлое не обусловливает 
настоящее, но оба они в равной степени обусловленн, и вещи, присущие 
зтим периодам, таким же образом независими друг от друга и строго 
индивидуальньї в каждьій момент и не идентични сами себе. Позтому 
нельзя говорить об их движении как о движении реальних сущностей — 
их движение пустотно и не ведет к реальним перемещениям, позтому 
вещи неподвижнн. 
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Цзун-ми 


ПРЕДИСЛОВИЕ 

к СОБРАКИЮ РАЗІЯСНЕНИЙ ИСТОКОВ 
ЧАНЬСКИХ истин 

От переводчика 

Считаю необходимьім, исправляя своє первоначальное 
упущение, предварить перевод второй части первой главьі со- 
чинения Цзун-ми «Предисловие к собранию раз'ьяснений ис- 
токов чаньских истин» некоторьіми общими замечаниями 
с целью облегчить читателю понимание текста, которое мо- 
жет бьіть затруднено как сложностью самого сочинения, и 
в особенности его композиции, изобилующей вставками, ци¬ 
татами и авторским комментарием, так и те?л, что терминам 
и концепциям отого трактата бьіло нелегко подобрать полньїй 
и лаконичньїй русский зквивалент. 

В своем творчестве пятьій глава школьї Хуаянь (Аватам- 
сака) Цзун-ми (780—841) опирался на наследие других вьі- 
дающихся мьіслителей отого направлення, в первую очередь 
Ду-шуня, Фа-цзана и Чжонь-гуаня, которьім и принадлежит 
заслуга вьіработки оригинальной хуаяньской философии — 
ярчайшего плода развития буддизма на китайской почве. 
Цзун-ми же видел свою задачу в популяризации и практиче- 
ском применении отой философии в полемике с другими шко¬ 
лами и в обосновании превосходства хуаяньского учення как 
совершенного и полного. Имея в виду такую «апологетиче- 
скую» задачу, Цзун-ми предпринял написание ряда тракта- 
тов, с одним из которьіх, а именно с «Рассуждением об исто- 
ках человека» в переводе Е. А. Торчиноза, читатель имєл 
возможность ознакомиться в нервом вьіпуске нашего альма- 
наха. 

В обосновании превосходства своего учення Цзун-ми, стре- 
мясь казаться об^ективньш, все же не смог полностью осво- 
бодиться от исключительного пристрастия к философии Хуа¬ 
янь. Позтому и в изложении остальньїх философских учений 
китайского буддизма Цзун-ми не избегает тенденциозности, 
изображая хуаяньское учение совершенньїм, а мадх'ьямику 
и виджнянаваду обвиняя в однобокости. С другой сторонні, 
Цзун-ми не рассматривает психотехнические школьї чань изо- 
лированно от доктринальньїх учений, находя каждой фило- 
софской концепции соответствие Среди различньїх направле¬ 
ний чань-буддизма. Тем самьім Цзун-ми является в какой-то 
степени предшественником современного принципа структур¬ 
ного полиморфизма при исследовании религиозно-философ- 
ских учений, сформулированного В. И. Рудьім. 
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Нужно заметить, что усилия Цзун-ми, направленньїе на 
утверждение приоритета школьї Хуаянь и соответствующего 
ей чаньского направлення, основанного незадолго перед тем 
Хзцзз Шзнь-хузем, успехом не увенчались. Обе зти школьї ис- 
чезли как в ходе антибуддийских гонений правительства, так 
и в результате своей нежизнеспособности, вьіражавшейся 
в чрезмерной философской рафинированности хуаяньской 
доктрини, усвоить которую могли лишь люди в вьісшей сте¬ 
пені! буддийски образованньїе. Однако нашедшая в зтой по- 
пнтке своє отражение оригинальная философия Цзун-ми и 
разработанная им классификация учений заслуживают инте- 
реса и пристального рассмотрения. Философские теории буд- 
дизма Цзун-ми делит на три группьі: 

1) учение о внешних признаках и сущностньїх свойствах 
(. лакшана ). В зту группу входят учения народного буддизма 
о перерождении в облике небожителя, учение Малой Колес- 
пицьі и Абхидхармакоши. Сюда же относится и виджняна- 
вада в виде школьї «дхармовьіх свойств» (дхарма-лакшана) 
Сюань-цзана; 

2) учение о разрушении сущностньїх свойств, к которому 
относятся концепции мадх'ьямики, причем и сватантрики и 
прасангики; 

3) совершенное учение о тождестве сознания и истинной 
природи, т. е. учение Хуаянь. 

Аналогично строит Цзун-ми и классификацию чаньских 
направлений, важнейшим из которнх оказнвается направле- 
ние Хзцзз Шзнь-хузя, к которому принадлежал и сам Цзун- 
ми. Причини подобной классификации Цзун-ми подробно 
приводит в своем «Предисловии к собранию разт>яснений ис- 
токов чаньских истин». При зтом совершенно естественннм 
внглядят апелляции Цзун-ми к авторитету Бодхидхармн, чье 
учение в первозданном виде, по мнению мислителя, переда- 
вал Шзнь-хузй. Более оригинально в зтом смисле обращение 
Цзун-ми к столпам индийского буддизма — Нагарджуне, 
Арьядзве, Дхармапале, Бхавивеке, Ашвагхоше, Васубандху, 
Асанге и самому Шакьямуни, которне, каждьій по-своему, 
являются основателями, но не єдиного учения буддизма, а со- 
вершенного направлення Хуаянь, которое и внступает у Цзун- 
ми в качестве плода буддийского развития, имеющего все- 
общую ценность, и обт>емлет собой все имеющиеся направле¬ 
ння. Характерно при зтом, что в критике каждого учения 
Цзун-ми придерживается методологии мадхт>ямики-прасан- 
гики, заключающейся во вскрьітии противоречивости позиции 
оппонента изнутри зтой позиции в терминологии оппонента 
путем доведення логики противной сторони до абсурда. 

Нужно заметить, что в классификации учений у Цзун-ми 
учения не противопоставляются, но рассматриваются как ста- 
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дии поступательного развития єдиного процесса, которьш 
имеет философской целью обоснование понятий истинной ре- 
альности и возможности ее постижения, причем такое пости- 
жение, ибо оно возможно, совпадает с индивидуальньїм спа- 
сением. Таким образом, здесь наблюдается единство фило- 
софского и сотериологического аспектов учення. 

Отправной точкой для философии Цзун-ми служит кон- 
цепция Тдтхагатагарбхи — теории, популярной среди дальне- 
восточньїх буддистов. Фундаментальньїм текстом, содержа- 
щим зту концепцию в развернутом виде, является Ратнаго- 
тра-вибхага, или Уттара-тантра , по традиции приписьівае- 
мая Майтрейе. Согласно зтому трактату, во всяком живом 
существе содержится некое Вместилище Так Приходящего 
(Татхагатагарбха), которое имеет несколько уровней. Зто 
вместилище является в одинаковой мере источником благого 
и неблагого и на индивидуальном уровне может бьіть понято 
как «сознание-вместилище» индивида, порождающее благие 
и неблагие дхармьі. Основанием же Татхагатагарбхи является 
истинная реальность Дхармового Тела Буддьі, которая «из- 
начально незамутнена» и является «постоянной, благой, ре- 
альной и чистой». Обретению Дхармового Тела препятствуют 
аффектьі ( клеша ), которьіе сами по себе лишеньї реальности 
и должньї бьіть устраненьї. Цзун-ми обт>единяет оба аспекта 
Татхагатагарбхи (аспектні истинной реальности и алайя- 
виджняньї, реализующей аффектьі) в одно понятие «истин- 
ного сознания», которое, будучи освобождено, становится 
Дхармовьім Телом Буддьі, а в замутненном состоянии произ- 
водит все дхармьі и «ментальньїе конструкции». При атом ис¬ 
тинная реальность латентно присуща всем без исключения 
живьім существам, однако она не єсть предмет дискурсивного 
познания, но может бьіть лить интуитивно осознана. Зто ин- 
туитивное осознание (лин чжи) єсть внісшая мудрость Буддьі, 
свободная от различающих мьіслей. Оно не содержит в себе 
никакого «положительного знания» об опьіте и потому обла- 
дает безграничньїм всезнанием. Таким образом, первая часть 
«Предисловия к собранию раз'ьяснений истоков чаньских ис- 
тин» целиком посвящена обоснованию двух базовьіх для 
Цзун-ми концепций «истинного сознания» и «интуитивного 
знания». 

На зтих же основаниях покоится и теория единства и со- 
ответствия друг другу чаньских и доктринальньїх учений. Глу- 
бинньїм условием зтого единства, с одной сторонні, является 
непостижимость истинной реальности дискурсивньїми сред- 
ствами, ее подвластность только медитативному усилию. 
С другой сторонні, само наличие зтой истинной реальности 
может бьіть обосновано посредством философского дискур- 
са — таким образом чаньские и философские школьї обосно- 
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вьшают друг друга. Впрочем, зти соооражения уже вьісказьі- 
вались автором ранее. Основания единства учений Цзун-ми 
видит также в свете теории перехода вещей и приндипов друг 
в друга без преград (см. примеч.). 

Ценность настоящего труда Цзун-ми заключается в отра- 
зившейся в нем широчайшей зрудиции автора. Он обозревает 
всю танскую зпоху, которая бьіла принципиально важна для 
последующего развития китайского буддизма. По словам 
Цзун-ми, в его труде представленьї учення и школьї от «Гао- 
цзуна до Сюакь-цзуна» (двух императоров династии Тан, 
период с 618 по 756 г.) и далее, т. е. весь современньїй 
Цзун-ми буддизм. Живое участие зтого ученого и религиоз- 
ного деятеля в полемике того времени донесло до нас, ло¬ 
мимо уникальной информации о тех или иньїх школах, атмо¬ 
сферу религиозньїх и философских контроверсий периода ста¬ 
новлення китайского буддизма. Из его трактата можно ви- 
деть, какие именно положення буддийской философии вьізьі- 
вали разногласия, и таким образом мьі можем точнеє уста¬ 
новить, как буддизм преломлялся в умах китайских будди- 
стов, как происходила его рецепция и на что ориентировались 
китайские буддийские мьіслители. Бесденньїй материал предо- 
ставляет также трактат Цзун-ми об зволюции чань-буддизма 
в Китае. Краткие заметки о тех или иньїх чаньских направле¬ 
ннях в его трактате зачастую являются единственньїм источ- 
ником, на оснований которого мьі можем судить о чань-буд- 
дизме периода его первоначального развития. 

Несколько слов о язьіке трактата. Хотя Цзун-ми писал на 
классическом китайском язьіке, в его трудах много злементов 
разговорной речи и переходньїх грамматических форм, до- 
вольно тяжело переводимьіх. Кроме того, в тексте «Предисло- 
вия к собранию раз'ьяскений истоков чаньских истин» встре- 
чается много намеков на реалии танского времени, которьіе, 
безусловно, бьіли хорошо известньї его читателям, но в наше 
время являются утраченньїми. Позтому кое-где имена соб- 
ственньїе и географические названия остались не откомменти- 
рованньїми. В целом же переводчик стремился передать осо- 
бенности стиля Цзун-ми. чем и об'ьясняется некоторое своеоб- 
разие изложения. В заключение считаю себя обязанньїм 
виразить горячую признательность Е. А. Торчинову за его 
бесценньїе замечания относительно зтой работьі. 


К. Солонин 



Цзюань первьій, часть вторая 


Вьіше бьіли раз'ьясненьї десять принципов и истин, 
а [ньіне] лишь детально сопоставим три учення чань 
с тремя видами доктринальньїх учений, чтобьі отличить мел- 
кое и глубокое, подобно тому, как измеряют [вещи] с по- 
мощью [мер] длиньї и веса. Сначала рассмотрим три пути 
чань, затем подкрепнм их [тремя] доктринальними уче¬ 
ннями. Три учення чань суть: перзое — учение о созершен- 
ствовании сознания и устранении иллюзий, второе — учение 
полного отрицания и отсутствия опори [в сознании], тре- 
тье — учение о непосредственном проявлений сознания и [ис- 
тинной] природи. Из трех видов доктринальньїх учений пер- 
вое — ото сокровенное учение, толкующее о сущностних свой- 
ствах ( лсікшана , сян) с опорой на [наличие во всем сущем] 
истииной природи (бхутататхата, чжзнь син), второе — сокро¬ 
венное учение, проясняюїдее истинную природу и разрушаю- 
щее сущностньїе свойства, а третье — учение, доказивающее, 
что истинное сознание и єсть истинная природа. Зти три уче¬ 
ння в такой последовательности будут одно после другого 
сопоставлени с тремя путями чань и подкрепят их, а затем 
будут собранн воєдино. Ньіне же сначала обратимся к чань- 
ским теориям. 

Первое — учение о совершенствовании сознания и устране¬ 
нии иллюзий. Оно толкует о том, что хотя все существа наде- 
леньї природой Будди, из-за неведения, с безначальних Бре¬ 
мен поглотившего их, они не видят ее [т. е. природу Будди] 
и пребивают в круговращении рождений и смертей. Многие 
буддьі, обрубив [в себе корни возникновения] ложних пред¬ 
ставлений, ясно осознали [в себе] природу [Будди], вирва¬ 
лись из круговорота рождений и смертей и обрели божествен- 
нне сили и висілую освобожденность. [Следующие зтому 
ученню] должни знать, что заслуги и добродетели простолю- 
динов и мудрецов различньї, внешние об'ьектн ( вишая , цзин) 
и внутреннее сознание ( читта , синь) разделеньї [между со- 
бой] и отграниченн [один от другого]. Позтому необходимо, 
следуя ученню, содержащемуся в речах наставника, повора- 
чиваться спиной к обьектам (вишая, цзин), созерцать [своє] 
сознание, приостанавливать и уничтожать иллюзии. Когда 
мисли более не возникают, наступает просветление, в кото- 
ром нет ничего не познанного. [Зта практика] подобна усерд- 
ному очищенню зеркала от пили — когда пьіль исчезнет, 
зеркало проясиится и не будет ничего, чего би оно не отра- 
зило. Еще необходимо ясно понимать искуснне методи 
( упайя , фан-бянь) устремления к обьекту созерцания ( чань - 
цзин) — [т. е. необходимо] подальше удалиться от людних 
и ліумннх мест, поселиться в месте тихом и уединенном, 
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регулировать [состояние] своего тела, регулировать днхание, 
сидеть, скрестив ноги и погрузившись в безмолвие. Язьік 
[следует] прижать к небу, а сознание сосредоточить (букв, 
«влить», чжу) на одном обт»екте (витая, цзин). Школьї Шзня 
на юге, [Шзнь] Сю на севере, а также Бао-тан и Сюань-ши 
как раз относятся к зтому разряду 1 . Школьї Ню-тоу [чань], 
Тяньтай, Хузй-чжоу и Цю-на (Гунаварман) очень похожи на 
[вьішеописанное учение] в смьісле методов обращения [кобь- 
екту] и вхождения в него, однако в раз'ьяснениях [философ- 
ских основ зтого процесса] отличаются от него 2 . 

Второе — учение полного отрицания и отсутствия опорьі 
[в сознании]. Зто учение гласит, что простолюдини и муд- 
рецьі, а также и все множество дхарм єсть лишь иллюзия, 
и ничего не имеют [в качестве своего основания]. Они изна- 
чально пусти и успокоеньї, и такое отсутствие [субстанцио- 
нальности дхарм] вечно. Однако и мудрость, познавшая от¬ 
сутствие, также не может бить приобретена. В равном [са¬ 
мому себе] мире дхарм ( дхармадхату , фа-цзе) нет Будд и 
нет живих существ. Мир дхарм — тоже лишь условное имя. 
Поскольку сознания нет, кто скажет, что в мире дхарм нет 
совершенствования и нет [пути] совершенствования, нет 
Будди и нет возможности стать Буддой? Предположим, єсть 
одна дхарма, перешедшая в нирвану, но я скажу, что зто 
лишь иллюзия. Нет дхармьі, за которую можно било би ухва- 
титься, нет Будди, которнм можно било би стать. Всякое 
действие єсть лишь заблуждение. Таким образом, нужно по¬ 
стигнуть изначальное отсутствие вещей ( бзнь-лай у-ши), со- 
знанию будет не на что опереться [в ментальном конструиро- 
вании], и оно тем самим избежит [возникновения] ложньїх 
представлений. Зто изначально и називалось освобождением 
(мокша, цзе-то) . Школьї Ши-тоу и Ню-тоу-чань, а также 
Цзин-шань демонстрировали зту истину и указнвали на не- 
обходимость привести деятельность сознания в соответ- 
ствие с зтой [теорией], запрещали сосредоточивать сознание 
на [какой-либо] одной дхарме... [и таким образом] оказьі- 
валось, что гнев, любовь, страдание и радость [переходят 
друг в друга] без препятствий и возникают [именно] по зтой 
причине 3 . Некоторне достойньїе мужи, живущие как конфу- 
цианцьі, но увлекающиеся на досуге чаньскими истинами, 
также толкуют об зтом, но до конца не понимают зтого уче¬ 
ння, принимая его за Дхарму. В школах Хзцзз и Тяньтай 
к западу от Янцзьі тоже разт.ясняют истину зтого учення, од¬ 
нако же не поклоняются и не следуют ему. 

Третье — учение о непосредственном проявлений сознания 
и [истинной] природи. Оно гласит, что все множество дхарм, 
реальнн [они] или пусти, єсть ,не что иное, как истинная 
природа ( бхутататхата , чжжь-син). Истинная природа не 
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имеет свойств и не является причинно-обусловленной ( асам- 
скрита , у-взй). Субстанция же не єсть [нечто] всеобьемлю- 
щее. [О ней] говорится, что она не глупа и не мудра, не яв¬ 
ляется ни причиной, ни следствием, что не єсть ни благая, 
ни не благая. Конкретнеє же проявлення [отой] субстанции 
могут создавать множество семян. Об зтом говорится, что 
[субстанция] может стать и глупой и мудрой, может явиться 
в виде материн, а также и в виде свойства и так далее. [По- 
следователи зтого учения] указьівают на природу сознания 
как на сердцевину [процесса превращений]. Однако [природу 
сознания] также понимают двояко 4 : первьіе считают, что [со- 
знание], которое ньіне определяет умение говорить, возмож- 
ность к действию, к возникновению жадности, гнева, состра- 
дания и терпения, к созданию благой и неблагой [кармьі] 
и восприятию хорошего и дурного и єсть природа Буддьі, за- 
ключенная в тебе. Ото и єсть изначальньїй Будда и, кроме 
зтого, другого Буддьі нет. Познав зту небесную истину, [обре- 
тешь] естественность. Позтому невозможно, возбуждая созна- 
ние, совершенствоваться в пути — ведь путь и єсть сознание. 
Нельзя, основьіваясь на сознании, вернуться к сознанию. Не- 
благое — зто тоже сознание, позтому нельзя, основьіваясь на 
сознании, пресечь сознание. Не пересекая, не совершенству- 
ясь, пребьівать в естественности — зто и назьівается освобо- 
ждением. Природа [сознания] подобна пространству ( акаша , 
сюй-кун ), она не возрастает и не умаляется. Зачем же из- 
лишние [об'ьяснения] ? Необходимо лишь в соответствии 
с местом и временем приостанавливать кармическую актив- 
ность, вскармливать дух и растить зародьші мудрости, прояс¬ 
нять и давать вьіход чудесной естественности (цзьс-жань 
шзнь-мяо). Зто и єсть истинное пробуждение, истинное совер- 
шенствование, истинное доказательство. Другие же полагают, 
что все множество дхарм — зто лишь иллюзия, и о мудрости 
и святости вьісказьіваются таким же образом. Позтому [они 
считают], что ложньїе мьісли изначальньї успокоеньї, а мир 
пьіли ( гунадхату , чзнь-цзе) изначально пуст. Успокоенное и 
пустое сознание обладает интуитивньїм знанием ( лин-чжи ) 
и является твоей истинной природой. 

Осознание же само различает любьіе заблуждения и про- 
светленность. Оно не является причинно-обусловленньїм, 
также и не возникает [оно] из обт>ектов [созерцания] ( ви¬ 
тая , цзин). В одном зтом иероглифе — «осознание» (чжи) 
заключена «дверь ко всему чудесному». Однако из-за безна¬ 
чального заблуждения, ложной привязанности к телу и со- 
знанию, как к обладающим истинньїм «я», возникают жад- 
ность, гнев и другие мьісли. Если хороший друг откроет и 
раЗТзЯСНИТ зто, то [тьі] мгновенно пробудишься к умиротво- 
ренному и пустому знанню. [Такое] знание єсть отсутствие 
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различении ( у-нянь) и отсутствие оформленности ( у-син ). 
Кто же обладает признаком «я» (атмалакшана , во-сян) и 
признаком личности? Пробудившись к осознанию пустотности 
всех признаков, сознание приходит к состоянию отсутствия 
различений (у-нянь). Когда возникает неразличающая мьісль, 
наступает пробуждение. Пробудившись [к состоянию не-раз- 
личения], нет нуждьі в путях совершенствования. Именно 
в зтом и заключаются «чудесньїе врата». Хотя [последова- 
тели зтого учення] в полной мере совершенствуются во всем 
множестве благих денний, [они] почитают лишь состояние 
«не-различения». Мудрость проявляется лишь в обретении 
«не-различения». В зтом случае порочньїе привязанности есте- 
ственньїм образом умаляются, сострадающая мудрость спон¬ 
танно возрастает и становится ярче. Неблагая карма сама 
по себе прерьівается, а заслуги и благие деяния растут. Осо- 
знание того, что свойства не єсть свойства, єсть естественньїй 
путь совершенствования через «не-совершенствование» (у-сю 
чжи сю). Когда исчерпьіваются аффектьі, прерьівается круго¬ 
ворот рождений и смертей. Рождения не возобновляются. 
Разливается неисчерпаемьій в своих проявленнях умиро- 
творенньїй свет. Зто и назьівается состоянием Будди. Обе 
зтих [вьішеописанньїх] школьї, осознавая свойства, возвра- 
щаются к [изначальной] природе, позтому они и бьіли обт>- 
единеньї з одно учение. Среди вьішеописанньїх трех школ 
опять же єсть основьівающиеся на доктринальньїх ученнях, 
а єсть отвергающие их [направлення]. Есть следующие за 
сущностньїми свойствами, а есть разрушающие сущностньїе 
свойства. Есть стремящиеся отбросить внешние трудности, 
а есть заимствующие все лучшее у других. Многообразньї це- 
ремонии и обрядьі, которьім они обучают своих последовате- 
лей, и нет в зтом единства. Они все напоминают две лавки, 
гонящиеся за вьігодой и не упускающие ничего в свою пользу. 
Однако невозможно, чтобьі в исповедуемой истине существо- 
вала двойственность. Позтому необходимо свести буддийские 
[писання] в гармоничном единстве. Ниже рассмотрим по по¬ 
рядку доктринальньїе учення буддизма, которьіх насчитьіва- 
ется также три. 

Первое — сокровенное учение, толкуюгцее о [сущностньїх] 
свойствах с опорой на [истинную] природу (ми-и и-син иіо- 
сян-цзяо). Будда узрел, что три мира и шесть путей ( сань - 
цзе лю-дао) есть лишь внешние признаки изначальной при¬ 
родні 5 . Однако живьіе существа заблуждаются в отношении 
[истинной] природьі и порождают [в себе ложньїе представ¬ 
лення] , не различают собственной субстанции. Позтому [об 
зтом учений говорится как об] имеющем опору в [истинной] 
природе. Однако людям ограниченньїх способностєй трудно 
осознать [свою] истинную природу, и позтому [Будда] по- 
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степенно раз'ьяскял им Дхарму и переводил их [в нирвану] ? 
опираясь на внешние свойства воспринимаемьіх об'ьектов, по 
зтой причине говорится: «.. .толкующее о [сущностньїх] СВОЙ, 
ствах». Но [в подобньїх проповедях Будда] не раскрьівал вс^ 
до конца, позтому зто учение зовется «сокровенньїм» (т. о, 
содержащим скрьітьій смьісл, не вьісказьіваемьій прямо), 
Само же зто учение еще делится на три части. Первая^* 
зто учение о небожителях и причинно-следственной СВЯЗН, 
[Зто учение] гласит, что следует знать, что хорошая и пло, 
хая карма без всяких исключений [определяется] причинно, 
следственньїми связями, [и позтому нужно] бояться трех пу, 
тей [неблагих перерождений] и стремиться к благости небо, 
жителей ( дзва , жзнь-тянь). Совершенствоваться в даяниц, 
исполнении заповедей и созерцании и всех прочих благих до,’ 
лах и родиться [вновь] человеком или небожителем В мирі 
формьі ( рупа-дхату , сз-цзе) и даже в мире не-форм ( арупа * 
дхату , у-сз-цзе ). Зто и назьівается учением о небожителях®, 
Вторая — об уничтожении заблуждений, прекращении ра* 
достей и страданий. [Зто учение] полагает три мира полиимц 
беспокойства, [нахождение в них] подобно пребьіваниіо 
в доме, охваченном огнем. Следует искоренить все множество 
причинно-обусловленньїх заблуждений. [Необходимо] совер, 
шенствоваться на пути совершенного искоренения [заблу, 
ждений] и по-прежнему различать [между собой] дхармьі 
чтобьі отделить праведнеє от порочного, мудрость от заблу! 
ждения, наслаждение от пресьіщения, чтобьі ясно видеть при, 
чинно-следственную связь 7 . Далее [зто учение] (треть я 
часть.— К . С.) утверждает, что пять скандх ( панчаскандха , 
у-юнь) живих существ не имеют «я», а все живьіе [сущо, 
ства] состоят из формьі, [т. е.] тела, наполненного костям^ 
сознания, наполненного мислями. С безначальних времея 
благодаря силам зависимого происхождения ( пратитья-саі 
мутпада , инь-юань ), мншление, [а следовательно], и [круго, 
ворот] рождений и смертей бесконечно продолжают дру^ 
друга, подобно бурлящим волнам и дрожащим отсветам сво, 
тильника. Кажется, что тело и сознание составляют единств$ 
и обладают постоянством, и глупцьі в неразумии принимаю^ 
зто [кажущееся единство] за [постоянное] «я», относяте я 
к зтому «я» как к драгоценности, из чего проистекают жад, 
ность (Жадностью назнвают стремление к ублажению и обо, 
гащению ся».— Лет.), гнев (Извращениое чувство опасенид 
за своє «я» из-за воздействия [внешних] обьектов. — Авт.)> 
глупость (Неспособность, встретившись с ошибочннм, ИСТИННо 
судить о нем. — Авт.) и другие ядьі. Три яда (жадность, гнеї^ 
глупость) воздействуют на сознание — манас (мановиджняна, 
и-ши) и [тем самим] порождают всю карму, связанную 
с деятельностью тела и речью 8 . Кармических же следствий 
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трудно избежать. (Они подобньї зху и тени, неотступно сле- 
дующими за звуком и формой.— Авт.). Позтому [человек] 
получает радостньїе или горестньїе рождения на пяти путях 
(Зто єсть плод, определенньїй личной кармой. — Лет.), 
а также вьісокое или низкое положение в трех мирах (Зто 
определяется коллективной кармой.— Авт.). Своє тело но¬ 
вого рождения [человек] опять же принимает за истинное 
«я», вновь возникают жадность и другие чувства, вновь со- 
здается карма и получается воздаяние. Тело рождается, ста- 
реет, болеет и умирает, а умирая, вновь рождается. Мирьі 
создаются, существуют и разрушаются и исчезают в небьітие, 
а исчезнув, возникают снова. Так, в течение многих кальп 
от рождения к рождению бєспрерьівно вращается колесо 
[сансарьі]. Вращению зтому нет ни начала, ни копца как вра- 
щению колодезного ворота. Все зто происходит от незнання 
того, что тело не имеет «я» (Вьішесказанное относится к мир- 
ским причинно-следственньїм связям в учений о небожите¬ 
лях— Авт.). [Я] лишь указал на страдание внизу (т. е. в низ- 
ших рождениях.— К.С.) и наслаждение вверху (т. е. в вьісших 
рождениях.— К. С.) и не прояснил, что во всех трех мирах мо- 
жет бьіть [только] страдание и несчастье, а также не показал, 
[как] разрушается [привязанность] к «я» 9 . Сейчас скажу 
об зтом полнее, т. е. зто учение описьівается двумя благород¬ 
ивши истинами — истиной страдания и накопления страда- 
ния, а разрушение привязанности к «я» и указание на необхо- 
димость совершенствования соответствуют благородньїм исти- 
нам уничтожения страдания и истине [наличия] пути к бла¬ 
женству. (Позтому [данное] учение названо учением четьірех 
благородних истин. — Авт.). [Что значит, что тело] не обла- 
дает [истинньїм] «я»? Тело получает [совокупность] свойств 
через гармонию материн и сознания. Сейчас разберем зто 
подробнее: материя [человеческого тела] составлена из че- 
тьірех великих злементов ( махабхута , сьі-да) —земли, води, 
огня и ветра. В сознании єсть злемент восприятия ( ведана , 
шоу) (воспринимающий хорошие и дурньїе дела.—Лет.), зле¬ 
мент различения ( самджня , сян) (воспринимающий образи.— 
Авт.), злемент движителей ( самскара , син) (создающий 
все. — Авт.), злемент сознания ( виджняна , ши) (по отдель- 
ности ясно различающий [обт>ектьі восприятия].— Авт .)— 
всего четьіре группьі злементов. (Зти четьіре группьі вместе 
с формой (или чувственньїм. — К. С.) составляют пять 
скандх. — Авт.). Если все зто «я», то получается восемь «я» 
(т. е. каждьій злемент по отдельности субстанционален. — 
К. С.). Что же говорить о том, что в теле триста шестьдесят 
костей и сочленений. Каждая отдельная кость, кожа, волоси, 
мьішцьі, печень, сердде, легкие, желудок — зто все существует 
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по отдельности и не єсть одно и то же. ([Например], кожа 
не єсть волосьі и так далее.— Авт.). Все множество видов 
восприятий также не одинаковьі. Зрение не єсть слух, радость 
не єсть гнев. То єсть из всего зтого множества не знаешь, что 
и ввібрать в качестве [истинного] «я». Если же все зто єсть 
«я», то все тело — зто сто тьісяч хозяев в ссоре и несогласии. 
Но, кроме зтого, нет другой дхармьі, [которая бьі являлась 
«я»]. Сколько бьі ни искать «я», его невозможно обрести. 
И таким образом становится ясньїм, что тело и сознание єсть 
лишь совокупность причинно-обусловленньїх признаков, а не 
єдиная субстанция. Понятия «я» и «личность» не єсть [в дей- 
ствительности] «я» и «личность». Так кто же жадничает и 
гневается? Кто же следует заповедям и осуществляет даяние? 
Кто же родится небожителем? (Познание истиньї накопления 
страдания заключено в зтом. — Авт.). Не замьїкая сознание 
на хорошем и дурном, которьіе в трех мирах подверженьї при¬ 
току аффективности (ю-лоу) (истина прекращения страда¬ 
ния.— Авт.), совершенствоваться в мудрости созерцания 
«отсутствия ,,я“» (истина пути. — Авт.), чтобьі прекратить воз- 
никновение жадности и других [чувств], приостановить кар- 
мическую активность и обрести истинную реальность «отсут¬ 
ствия „я”», достичь состояния сротапанна и, уничтожив стра- 
дание, достичь состояния архата (истина уничтожения стра¬ 
дания.— Авт.); испепелив тело, уничтожить [мирскую] муд- 
рость и навечно удалиться от всех страданий 10 . (Шестисот 
восемнадцать цзюаней сутр Агамьі, шестисот девяносто во- 
семь цзюаней «Махавибхаши» и «Абхидхармакоши», все тол- 
куют об зтом, втором, пути Малой Колесницьі и учений о не¬ 
божителях и причинно-следственной связи. Хотя разделов и 
глав в них много, основное содержание таково, как я пока- 
зал вьіше. — Авт.). Третье учение — о разрушении обьектов 
с помощью сознания (цзян ши по-цзин-цзяо). (Все вьішеопи- 
санньїе внешние свойства обьектов ( вишая-лакшана, цзин- 
сян), возникая и разрушаясь, не только лишеньї [реального] 
«я», но и все прочие дхармьі, [о которьіх я говорил], также 
не существуют. Лишь сознание и чувства, будучи иллюзор- 
ньіми и ложньїми, изменяясь, порождают их. Позтому и гово- 
рится об разрушении обт>ектов с помощью сознания. — Авт.). 
Вьішеописанньїе дхармьі возникновения и уничтожения, 
а также и другие [в соответствии с зтим учением] не имеют 
касательства к истинной реальности ( татхата, чжзнь-жу ), но 
в каждом из живьіх существ с безначальних времен содер- 
жится восемь видов сознания. Восьмое из них, т. е. «созна- 
ние-сокровищница» ( алайя-виджняна, цзан-ши), является 
основанием остальньїх [форм сознания]. Мгновенно изменя¬ 
ясь, оно укореняет в человеке «семена сосуда мира» ( ци-цзе 
чжун-цзьі), трансформируясь, порождает [остальньїе] семи 
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[видов сознания]. Каждое [из зтих «сознаний»] обладает 
способностью проявлять и различать то, что оно обусловли- 
вает (цзьі фзнь со юань) (Глаз обусловливает цвет и далее, 
седьмое обусловливает содержание восьмого, восьмое же 
обусловливает семена [возникновения] «сосуда мира».— 
Авт.). Помимо зтих восьми форм сознания, все остальное 
не является «сущностной» дхармой (ши-фа). На вопрос, как 
же происходит зта трансформация ( бянь ), отвечают: пред¬ 
ставлення «я» и «дхармьі» разделяются под воздействием сил 
истечения ( васана , сюнь-си ли). Рождаясь, сознания транс- 
формируются, порождая представлення (букв, «становись 
похожими») «я» и «дхармьі». Шестое и седьмое сознания, бу¬ 
дучи охваченьї неведением, обусловливают приверженность 
к представленням «истинного „я” и „истинной дхармьі”». По- 
добно тому, как бред (под воздействием недуга сознание за- 
мутнено и порождает бредовьіе видения людей и предме- 
тов.— Авт.) или сон (видимьіе во сне образьі. — Авт.) по- 
рождается действием сил бреда или сна, сознание видит все 
мкожество внешних предметов и образов как бьі в яви. Во 
сне мьі принимаем видимое нами за реальность, и лишь про¬ 
снувшись, понимаем, что зто лишь порождение сна. «Я», те- 
лесньїе свойства и внешние обтьектьі тоже являются лишь по- 
рождением сознания. В заблуждении нам свойственно прини- 
мать «я» п внешние обьектн за реально существующие. Осо- 
знав же пустотность «я» и «дхарм» и реальность единственно 
сознания и совершекствуясь в «созерцании только сознания» 
(. внджняптиматра-дхьянй , взй-іии гуань) , шести парамитах и 
четьіоех добродетелях бодхисаттвьі ( чатух-самграха-васту , 
сьі-шз-фа) на оснований познания двойственной пустотьі, по- 
степенко можно уничтожить аффектьі ( клеша , фань нао) и 
препятствия мирской мудрости и обрести истинную реаль¬ 
ность, явленную в осознании двойственной пустотьі 11 . Тем 
самим десять ступеней (дашабхуми, ши-ди) достигают созер- 
шенства, а восемь видов сознания превращаются в четьіре 
мудрости бодхи (чатух-джняна-бодхи, сьі чжи пу-ти). Тем са¬ 
мим исчерпьіваются преградьі обретению истинной реально- 
сти и достигается «Великая Нирвана Дхармового Тела Буд¬ 
ди» (Дхармакая маханирвана, фа-іизнь да непань). Множе- 
ство сутр повествует об зтом, а смисл того, о чем толкуют 
сотий глаз Йогачарья-бхуми и Виджняптиматра-сидд- 
хи у не более, чем мною бнл показан више. 

Три вьішеописаниьіх учення относятся к упомянутому мной 
«ученню сокровенного смьісла, развяснякнцему внешние свой¬ 
ства, опираясь на [представление об истинной] природе» 
(ми-и и-син шо-сян-цзяо) . Третье из них, т. е. «учение о раз- 
рушении внешних обвектов с помощью сознания», соответ- 
ствует чаньскому ученню о приостановлении иллюзий и со- 
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вершенствованию сознания. [Зто учение], зная о пустоте 
внешних обтюнтов, не уделяет внимания совершенствованию, 
сопряженному с внешними свойствами вещей и об'ьектов, но 
лишь приостанавливает возникновение иллюзий и совершен- 
ствует сознание. Приостановление иллюзий — зто приостанов- 
ление иллюзии об [истинности] «я» и «дхарм». Совершен- 
ствование сознания — зто совершенствование «только созна¬ 
ния» (взй-ьии синь) 12 . Позтому оба они (зти учения) явля- 
ются учением только сознания и согласньї с учением Буддьі. 
Зачем же осуждать другие постепенньїе учения о приостанов- 
лении иллюзий, чистьіх воззрений, усердного очищення, за- 
стьівшего и успокоенного сознания, сознания, концентрирую- 
щегося (букв, «вливающегося») на одном обьекте, а также 
сидение со скрещенньїми ногами, регуляцию тела и дьіхания? 
Ведь зти и множество других искусньїх методов [в равной 
степени] одобрялись и рекомендовались Буддой. Вимала- 
кирти говорил: «Не обязательно сидеть, не обязательно не 
сидеть. [Полезность] сидения [в медитации] или не-сидения 
определяется конкретной ситуацией. Застьівшее или подвиж- 
ное сознание зависит от свойств и привьічек». Однако же со 
времен великого императора Гао-цзуна и до правлення Сю- 
ань-цзуна совершенное учение о мгновенном просветлении не 
достигло Севера, и лишь чаньский наставник Шзнь-сю про- 
поведовал постепенное учение. Наставники Дхармьі в двух 
столицах и учителя трех императоров, все возглашали учение 
Бодхидхармьі, но никто не раз'ьяснял идею о «мгновенном 
обретении состояния Буддьі». Цаоси и Хзцзз, опасаясь, что 
совершенное учение исчезнет, поносили учение «успокоенного 
и умиротворенного сознания» ( чжу-сипь , фу-синь). Однако же 
изгнание болезни не єсть изгнание Дхармьі. Что же говорить 
о том, что все зти искусньїе методьі бьіли преподаньї пятью 
великими патриархами, каждьій из которьіх вьіступал зачи¬ 
нателем одного из направлений? Бодхидхарма учил людей 
успокаивать своє сознание, созерцая стену. Вовне устранять 
причинную обусловленность, внутри же — умиротворять со¬ 
знание, и с сознанием, подобньїм [гладкой] стене, вступать 
на путь. Разве зто не истинная проповедь сидячей медита¬ 
ции? Опять же два индийских монаха — лушаньский Юань- 
гун и Буддхаяшаси, переведшпе два цзюаня Дхьяна-сутрьі 
Бодхидхармьі, в совершенстве разт>яснили постепенньїе и по- 
следовательньїе методьі сидячей медитации. Не отличается от 
зтого и смьісл устремлений Тяньтай и учения И-сю? (Де- 
сю?) 13 . Позтому четьіре патриарха в течение многих десят- 
ков лет не впадали в разногласия, зная [суть] сокровенних 
и явленньїх чаньских учений (ляо, би ляо). Каждьій исходил 
из понимания глубокого и мелкого, а при определении смьісла 
учения исходил вовсе не из того, применяются или нет пран¬ 
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тики регуляции [дьіхания и тела]. Одностороннєє и всеобь- 
емлющее [подобно лекарствам] применялись ими в зависи- 
мости от болезни, и не бьіло необходимости восхвалять одно 
и поносить другое. (Ото разьяснение относится к преднду- 
щему. Некто, желая затруднить меня, спросил: «Каким обра¬ 
зом принудить к сидяче?! меднтации?». Ньіне я на зто отве- 
тил. — Авт.). Второе — учение сокровенного смьісла, разру- 
шающее сущностньїе свойства и проясняющее [истинную] 
природу (ми-и по-сян-сянь-син-цзяо) . ([Зто учение] опира- 
ется на абсолютную истину реальности [изначальной при¬ 
роди]. Иллюзорньїе привязанности изначально пусти, и нет 
возможности их разрушить 14 . Все дхармьі, лишенньїе притока 
аффективности (анасрава дхарма, у-лоу чжу фа), єсть изна- 
чальная нечинная природа ( чжзнь-син, ), однако из-за чудес¬ 
ного воздействия причинной обусловленности ( суй-юань мяо- 
юн) их поток вечно не прерьіваетея и неразрушим. Лишь од¬ 
ному роду живьіх сугцеств трудно обрести совершенное про- 
светление из-за иллюзорньїх привязанностей к сущностньїм 
свойствам ( лакшана , сян ), препятствующих осознанию истин- 
ной природи. Позтому Будда, не разбирая чистих и грязннх, 
хороших и плохих свойств и признаков, все их отридал и раз- 
рушал. Лишь истинная природа и «чудесная функция» ( мяо - 
юн) [причинно-зависимого возникновения] не єсть не-суще- 
ствующие. Позтому [о них] и сказано, [что их] нет. Позтому 
и сказано, [что зто учение] «сокровенного смьісла». Смисл 
его в проявлений истинной природи, слова же разрушают 
внешние свойства. Смисл не внражаетея словами, позтому 
и говоритея «сокровенное».— Авт.) 15 . В учений, которое я 
описивал вьіше (т. е. учение о разрушении обьектов), гово¬ 
ритея, что обьектн, возникающие из трансформаций созна- 
ния (со бянь цзин ), пусти, но разве же трансформирующее 
сознание реально? Сознание и обьектн опираютея друг на 
друга, и [хотя] они пусти, еоздаетея представление об их на- 
личии. К тому же сознание не возникает самостоятельно, 
а рождаетея, опираясь на обьект, и обт>ект проявляетея не 
сам по себе, а опираясь на сознание. Когда сознание пусто, 
обьектьі не порождаютея, а когда обьектн уничтоженн [ме¬ 
дитативним усилием], то и сознание становится пустим. Не 
било еще сознания без обьекта и обьекта без сознания. Как 
в сновидении кажетея, что можешь наблюдать различия 
между вещами, но в действительности они все оди- 
наково пусти и иллюзорнн, не имеют истинной природи. 
Все види сознания и все обьектн таковьі же. По при- 
чине иллюзорной опори на множество не имеющих собствен- 
ной природи причин нет ни одной дхармьі, которая не била 
би причинно-обусловленной, и по зтой же причине нет ни од¬ 
ной дхармьі, которая не била би пустой. Все внешние при- 
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знаки также иллюзорньї. Позтому в пустоте нет чувственно- 
воспринимаемого, нет [форм сознания, связанньїх с] зрением, 
слухом, обонянием, вкусом, телом, разумом. Нет восемна- 
дцати дхату и нет двенадцати нидан. Нет четьірех истин и 
нет мудрости, и также нет приобретения, нет кармьі и нет 
воздаяния, нет совершенствования и нет доказательства, сан- 
сара и нирвана равньї между собой и [в одинаковой степени] 
подобньї сну или иллюзии 16 . Движение по пути возможно 
лишь при отсутствии всяких привязанностей без привязанно- 
сти к не-привязанности. Об зтом толкуют более тьісячи цзюа- 
ней сутр праджня-парамитьі, а также «Трактат о срединном 
воззрении», «Трактат о Двенадцати вратах» и «Трактат в сто 
шлок», а также «Расширенньїй свод «Трактата в сто шлок» 
и другие. (Маха-праджня-парамита-іиастра в сто цзюаней 
тоже говорит об зтом. Однако она в основном разт>ясняет по- 
нятие непривязанности, позтому сначала собирает воєдино 
воззрения Большой и Малой Колесниц, Учения о только со- 
знании, а затем уж вьідвигает учение об истинной природе. — 
Авт.) Зто учение целиком соответствует чаньскому ученню 
полного отрицания и отсутствия опорьі в сознании, а к тому 
же и соответствует тому, что говорил в Мире Величайший, и 
разьяснениям бодхисаттв. Так зачем же те, кто стоит во главе 
чаньских школ постепенного просветления, а также следую- 
щие за ними в разьяснениях и упражнениях ученики, услві¬ 
шав подобньїе речи, поносят их, говоря: «[Здесь] устраня- 
ется причинно-следственная зависимость». [Ведь] Будда сам 
говорил: «Нет причини и нет воздаяния», — разве же зто по- 
рочньїе взглядьі? 17 Если же полатать, что сам Будда вложил 
в зти слова глубокий смисл, то разве же в словах чаньских 
наставников нет глубокого смьісла? Те же, кто говорит, что 
осознали, что в просветлении не заключен глубокий смисл, 
сами подобньї вступившим в поток, из которого нет освобо- 
ждения, и могут лишь завидовать [другим] людям. Разве же 
можно отказнваться от Дхарми, [проповеданной самим Буд- 
дой?]. Хотя в отношении описанного вьіше єдиного учения 
(т. е. буддизма) изначально отсутствуют противоречия, [свя- 
занние с неясностью] мислей Будди, однако при позднейшей 
передаче учения из-за односторонней приверженности к тек¬ 
стам основная мисль била утрачена, каждьій придерживался 
одностороннего взгляда, отрицая все другие. Последующие 
два (т. е. Хинаяна и Махаяна) находились в разброде и 
смуте, в состоянии суеверия. Позтому Нагарджуна, Арьядзва 
и другие бодхисаттвн, основиваясь на разрушении сущност- 
ннх свойств, широко разт>яснили истину пустотности ( шунья - 
артха , кун-и). Разрушив привязанности к наличию, доско¬ 
нально разьяснили [все вещи] в отношении истинной пустот¬ 
ности (чжзнь-кун). Истинная пустотность не противоречит 
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пустотности наличествующего. Асанга, Васубандху и другие 
бодхисаттБьі, опираясь на ученке «только сознания», широко 
разьяснили понятия «имени» ( нама , мин) и «свойства» {лак- 
шана , сян), разделили и рассмотрели [изначальную] при¬ 
роду и свойства в отношении их чистотьі и загрязненности, 
разрушили привязанность к пустотности и разьяснили их 
в отношении «чудесного наличия» (мяо ю) 18 . «Чудесное на- 
личие» не противоречит «наличию пустотности». Хотя каждьій 
из них разьяснял лишь одну истину, вместе они создают ор- 
ганическое единство, а позтому непротиворечивьі. На вопрос, 
почему же вьішло так, что впоследствии Бхавивека и Дхар- 
мапала критиковали друг друга, [я] отвечу, что они стреми- 
лись к достижению едииства, а не к уничтожению друг друга. 
Почему так? Поскольку неученьїе люди, укорененньїе в миру, 
тупо придерживались понятия «пустотні наличествующего» 
( кун-ю ), Бхавивека и другие определенно разрушили свой- 
ство «наличия», низводя все к безусловной «истинной пус- 
тоте». Затем возникает причинно-обусловленное «чудесное 
наличие». Дхармапала и другие разрушили одностороннюю 
привязанность к пустоте в теории «существования чудесного 
наличия» (цунь мяо-ю). «Существованием чудесного нали¬ 
чия» сбьясняется и лишенная [собственной] природні истин- 
ная пустота 19 . Текстьі друг друга опровергают, в то время 
как мьіслн стремится к единению. (Зтим рассуждением я раз- 
решаю сомнения относительно соперничества Южной и Се- 
верной школ чань.— Авт.). Из-за двух истин «чудесного на¬ 
личия» и «истинной пустотні» приверженность к одному край- 
нему Еоззрепию ведет к взаимной вражде, уничтожению и 
исчезнозению на вечньїе времена, осознание же крайних воз- 
зрений, как взаимно дополняющих, соподчиненньїх, назьіва- 
ется обретением истинной реалькости ( жалакшана , и-сян ), 
созданием єдиного целого, в котором не упущена ни одна 
часть 20 . Если избегать взаиминіх нападок, то вечно не будет 
исчезновения [учення]. Если же собирать все [аспектні], со- 
здавая единство [учення], то ранее противоречивьіе крайние 
воззрення гармонизируются. Нагарджуна и Асанга прибегли 
к подходу, при котором гармонизируются крайние воззрения, 
и потому достигли единства. Бхавивека и Дхармапала исхо- 
дили из противоречивости зкстремальньїх взглядов и позтому 
критиковали друг друга. Гармония и противоречия, разруше- 
ние и созидание естественньїм образом переходят друг 
в друга без преград, то єсть все дхармьі стремятся к едине¬ 
нию 21 . Как зто прискорбно! Последующие знатоки сутр и 
шастр зтих двух учений поносят и отталкивают друг друга, 
как будто между ними мести или вражда. Когда же обретут 
они «понимание нерожденной дхармьі» ( у-шзн-фа жзнь )? 22 
Ньінешние последователи мгновенньїх и постепенньїх чанн¬ 
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ских учений тоже таковьі. [Необходимо] усилие, чтобьі все- 
охзатьівающим взглядом преодолеть односторонность. [Меня] 
спросили: «Мудрецьі Западного края, отрицая друг друга, со- 
зидали единство. Разве таким образом не порождается лишь 
взакмная неприязнь? [Я] ответил: «Человек сам знает, пить 
ему холодную или теплую воду. Каждьій созерцает своє со- 
знание, каждьій обдумьівает свои намерения. Нездоров тот 
человек, кто сберег лекарство, вместо того чтобьі предствра- 
тить болезнь. Оставивший дхарму, чтобьі предотвратить не¬ 
приязнь,— не мудрий муж». 

Третье — учение, раз'ьясняющее, что истинное сознание 
и єсть природа. ([Зто учение] прямо указьівает, что собствен- 
ное сознание и єсть истинная природа. Притом зто проявля- 
ется без опорьі на внешние свойства вещей и сознаиия. По- 
зтому [о нем] и говорится «.. .и єсть природа». Зто учение 
не прибегает к методам «скрьітого и потаенного смьісла», по¬ 
тому о нем говорится «раз'ьясняющее». — Авт.). Зто учение 
гласит, что все живьіе существа обладают пустим и спокой- 
ним кстиниьім сознанием. С безначальних времен [оно] по 
приводе своей чисто. (Она стала чистой не в результате 
преодоления заблуждений, позтому и говорится: «по природе 
чисто». В Ратнаготравибхаге сказано: «Есть два вида чис¬ 
тоти— изначальная, природная чистота и чистота как осво- 
бождение от загрязненности». В Шрималадзви-сутре ска¬ 
зано: «Трудно ясно познать чистеє по своей природе созна¬ 
ние. И когда зто сознание замутнено аффектами, его также 
трудно познать». В «Раз'ьяснении» [зтой сутрьі] сказано: 
«Зто сознание превосходит принципи учення о пустоте и на- 
личии (реальносте). Позтому его трудно познать». — Авт.). 
[Зто сознание] ясно, светло, незамутнено, обладает постоян- 
ством и мудростью. (Ниже приводятся слова Будди.— Авт.). 
[Оно] с безначальних времен постоянно и неуничтожимо. 
[Его] називают «природой Будди» ( Буддхата , или Буддха- 
готра , фо-син), также називают Вместилищем Так Приходя- 
щего ( Татхагатагарбха , Жулай-цзан) , а также «сферой со- 
знания» (синь-ди) 23 . (В традиции Бодхидхармн использовано 
именно такое понимание сознания. — Авт.). С безначальних 
времен [зто сознание] охвачено ложннми воззрениями, оно 
не может [позтому] самореализоваться и пребнвает в круго¬ 
вороте рождений и смертей. Когда Великий Просветленнмй, 
сжалившись над нами, появляется в мире, раз'ьясняя, что ро- 
ждение, смерть и другие дхармьі все пусти, становится ясной 
тождественность зтого сознания и всех Будд. Об зтом ска¬ 
зано в «Разделе о проявленнях» (Чу-сянь пинь) Аватам- 
сака-сутрьі: «Снновья Будди! Нет ни одного живого суще¬ 
ства, не обладающего мудростью Татхагатн. Но ее невоз- 
можно обрести из-за иллюзий и привязанностей. Если осво- 
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бодиться от ложньїх воззрений, явятся всеобщая мудрость, 
естественная мудрость, мудрость, лишенная преград. Возь- 
мем для сравнения [некую] Великую сутру (обозначение 
мудрости Буддьі.— Авт .), об'ьемлющую три тьісячи большой 
тьісячи миров (тело мудрости безгранично и обьемлет весь 
мир дхарм), в которой записаньї все дела и вещи трех тисяч 
большой тьісячи миров (обозначение того, что добродетель 
мудрости равна множеству песчинок Ганга. — Авт.). Зта Ве¬ 
ликая сутра хотя и обт>емлет большую тисячу миров, но сама 
помещается на одной пьілинке (обозначение мудрости Буддьі 
в полной достаточности, целиком пребьівающей в телах жи¬ 
вих существ. — Авт.). И если одна пилинка такова (приво- 
дится в пример одно живое существо. — Авт.), то и все пи¬ 
линки таковьі. Если некий человек, обладающий обширной и 
светлой мудростью (обозначение Будди. — Авт.), достаточной 
для обретения чистого Божественного Ока, увидит зту Вели¬ 
кую сутру на пнлинке (Божественное Око способно, прони- 
кая через препятствия, различать цвето-формн. Обозначение 
того, что око Будди сквозь аффектн видит мудрость Будди 
[во всех живих существах. — Авт.), то живим существам от 
зтого будет мало пользьі. (Обозначение того, что во Бремена 
заблуждений мудрость Будди не получает своего примене- 
ния — все равно, что ее нет. — Авт.). Найдя же способ раз- 
рушить зту пилинку (то єсть проповедовать Дхарму, унич- 
тожая препятствия.— Авт.) и достать зту Великую сутру, он, 
таким образом, всем живим существам принесет пользу. Муд¬ 
рость Будди такова же — безмерна и не имеет [себе] пре¬ 
град. Она приносит пользу всем живим существам повсюду 
(сравнение с записанньїми [в Великой сутре] делами и ве- 
щами трех тисяч миров. — Авт.) и имеется в достатнє в каж- 
дом живом существе (как сутра в пьілинке.— Авт.). Однако 
глупцьі из-за приверженности к иллюзиям не понимают, что 
без просветления не получить пользьі. И тогда Будда не зна- 
ющим преград чистим оком мудрости обозрил все живьіе су- 
щества в мире дхарм и произнес такие слова: «Удивительно! 
Удивительно! Зти живие существа, обладая мудростью Так 
Приходящего, из-за глупости, сомнений и заблуждений не ви- 
дят и не понимают зтого. Я должен научить их пути мудро¬ 
сти, чтобьі навечно отвращеннне от иллюзий и привязанно- 
стей они в себе обрели великую мудрость Татхагатн и стали 
би Буддами!». И стал учить живие существа совершенство- 
ванию на пути мудрости (преподал шесть парамит и три- 
дцать семь искусннх методов. — Авт.), чтобьі побудить их 
отказаться от ложньїх взглядов. Преодолев же иллюзии, 
[люди] приобретут безграничную мудрость Татхагатн и при- 
несут пользу, умиротворение и радость всем живим суще¬ 
ствам. [Мне] как-то задали вопрос: «Вигне говорилось, что 
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[истинная] природа сама по себе ясна, обладает постоян- 
ством и [может бьіть] познана [из себя]. Зачем же тогда 
множеству Будд понадобилось раскрьівать и раз'ьяснять ее?» 
[Я] ответил: «Слово „осознание” не єсть обозначение ,до¬ 
знаний с помощью доказательств”» (т. е. не дискурсивное по- 
знание. — К. С.). Смьісл зтого в том, что истинная природа 
не какой-нибудь деревянньїй чурбан, позтому и говорится об 
«осознании» [истинной природи]. [Зто осознание] не по- 
добно сознанию, различающему обусловленньїе обпекти, зто 
также не єсть постигающая субстанцию мудрость. Зто при¬ 
рода истинной реальности, естественньїм образом постоянно 
[открьітая] для познания. Позтому бодхисаттва Ашвагхоша 
говорил: «Истинная реальность єсть осознание истинной сущ- 
ности собственной субстанции». В Аватамсака-сутре также 
говорится: «Сияние истинной реальности составляет [ее] ис- 
тинную природу». И еще говорится: «Осознание и мудрость 
не єсть одно и то же». Мудрость присуща мудрецам, но не 
простолюдинам, а осознанием обладают в равной степени 
все — оно составляет основу мудрости. Позтому девять бод- 
хисаттв и обратились к Маньджушри: «Что єсть мудрость 
Будди в мире обт>ектов ( вишая-дхату , цзин-цзе) (мудрость, 
обретаемая прозрением.— Авт.), что єсть познание Буддой 
мира обт>ектов (осознание изначального наличия истинного 
сознания. — Авт.)». Маньджушри сказал: «Мудрость многих 
Будд состоит в том, что между тремя периодами нет никаких 
преград» (т. е. ими в совершенстве постигнути все вещи про- 
шлого, будущего и настоящего. Позтому и говорится о есте- 
ственном отсутствии всяких преград.— Авт.). Об осознании 
же [он] сказал: «Зто то, что не может бить познано созна- 
нием. («Невозможно познать» — зто значит, что сознание 
подвержено различению и конструированию. Различение же 
не єсть истинное осознание. Истинное осознание заключается 
в понимании посредством «не-различения» (у-нянь). — Авт.) 
Также зто не єсть мир обьектов сознания (синь-цзин цзе) 
(Не может бить познано посредством мудрости. Если дока- 
зьівать [нечто] с помощью мудрости, то [результат] будет 
внражен в «подтвержденном обтюкте» ( саткари-вииіая , чжзн- 
цзин). Истинное же осознание не связано с миром обт>ектов. 
Если пробуждено «отражающее сознание» (чжао-синь) , то не 
возникнет истинного осознания. Позтому в сутре и говорится: 
«Когда сознание привязано само к себе, то иллюзорно возни- 
кают иллюзорнне дхармьі». В шастре сказано: «Сознание не 
видит само себя». Великий учитель Хз-дзз говорил: «Следуя 
за сознанием, впадешь в заблуждение». Позтому и Северная 
школа [чань] полагает воспринимаемое сознанием как уте- 
рявшее истинность. Сознание может воспринять лишь мир 
обьектов — позтому и говорится «мир обт>ектов сознания».— 
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Авт.). «Его [осознания] природа изначально чиста» (Не в том 
смьісле, что она очистилась от заблуждений и избавилась от 
сомнєний. Позтому и говорится: «Изначально чиста». Как 
сказано в Ратнаготравабхазе: «. . .не єсть чистота, проис- 
шедшая от устранения загрязненности. [Она] чиста по своей 
природе».— Авт.) и явлена всем живьім существам 24 . (Все 
живьіе существа обладают зтим осознанием, которое по при¬ 
роде своей чисто, даже не будучи очищенньїм от заблужде¬ 
ний. Однако живьіе существа из-за охватьівающего их неве- 
дения сами зтого не сознают, и позтому Будда разт>яснил им 
зто, побуждая их прозреть, и в Лотосовой сутре начал та- 
кие обьяснения для того, чтобьі прозревшие живьіе существа 
обрели познание Будди. И как уже говорилось вьіше, Будда 
покинул мир именно ради зтой цели. И еще говорят: «Обре- 
тение чистотьі — зто освобождение драгоценной природьі 
( ратнаготра , бао-син ) от загрязненности. Хотя зто сознание 
изначально чисто, в конце концов необходимо просветление 
и совершенствозание обретения полнотьі и чистотьі природьі и 
ізнешних свойств». Позтому многие десятки сутр и шастр толку- 
ют о двух видах чистотьі и двух видах освобождеиия 25 . А ньі- 
нешние люди мелкой учености либо признают чистоту избав- 
ления от загрязненности и следующее за ней освобождение 
и позтому поносят чаньское учение о мгновенном гюнимании 
тождества сознания и Буддьі (цзи синь цзи фо), либо же 
признают лишь изначальную чистоту собственной природьі и 
соответствующее освобождение и по зтой причине недооцени- 
вают учение о внешних свойствах и пренебрегают следова- 
нием винайе, сидят в медитадиях, регулируют тело и дьіхание 
и так далее, не понимая того, что конечное, полное и совер- 
шенное освобождение достигается сочетанием мгковенного 
осознания чистоти собственной природи и ее освобождеиия 
с постепенним совершенствованием для обретения чистоти, 
свободной от загрязненности, и освобождеиия, не связанного 
путами. Если осознанию ничего не препятствует, то наступает 
тождестзо с Буддой Шакьмуни.— Авт.). В Шастре Драго- 
уенного Вместилшца сказано: «Мудрость иаличия ведет 
к гибели, мудрость отсутствия не знает поражений». (Имеется 
в виду мудрость, различающая пустоту и наличие. — Авт.). 
«Осознание истинной мудрости не различает пустоти и нали- 
чия» (т. е. осознание по своей природе не различает и не 
подвержено ментальному конструированию. — Авт.). Обрет- 
шее такое возвншенное осознание сознание и єсть истинная 
природа, не имеющая различий с Буддой. По зтой причине 
зто учение и названо учением, непосредственно доказнваю- 
щим, что истинное сознание и єсть природа 26 . Учення, содер- 
жащиеся в Аватамсака-сутре, Сутре полного просветления, 
а также в Буддхауиіниша, Шримала-дзви, Татхагата-гарбха 
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и в других сутрах, числом более сорока, а также в Ратна- 
готр.а-в абхазе, Махаяна шрадхоттпада шастре, Буддхаготра, 
Дашабхуми, Нарвана и других пятнадцати шастрах, хотя и 
различаются в отношении мгновенного и постепенного [про- 
светления и совершенствовакия], но в основном учение, пред- 
ставленное в них, соответствует тому, что я описал вьіше, и 
полностью совпадает с третьим чаньским учением о непосред- 
ственном проявлений сознания и истинной природні. Ашваг- 
хоша полагал сознание изначальньїм истоком, Маньджушри 
считал сознание истинной субстанцией. Каким же образом 
опровергнуть учение о внешних свойствах? Лишь нужно ска¬ 
зать, что в своем рвении к успокоению и уничтожению они 
(последователи зтого учення.— К. С.) препятствуют истин- 
ному осознанию. Толкующие о дхармовьіх свойствах увереньї 
в том, что простолюдини отличньї от мудрецов и не допус- 
кают мисли об обретении состояния Буддьі через познание 
собственного сознания. Ньіне я свел воєдино и разделил по 
категориям учение Буддьі специально для зтих людей. По- 
зтому я скачала показал, что в Западном крає передавав- 
шие учение от сознания [к сознанию] опирались на сутрьі 
и шастрьі. Другого пути нет. Однако на оснований зтого мно- 
гие впали в заблуждение относительно сознания и в привер- 
женность к текстам, приняв имя за истинную суть. Позтому 
Бодхидхарма, искусно отказавшись от текстов, передавал уче¬ 
ние от сознания к сознанию и вьідвинул вперед имя (сознание 
єсть имя. — Авт.), умолчав о его сути (осознание єсть суть.— 
Авт.). Он уподобил зто (осознание) созерцанию стеньї, велев 
[своєму ученику Хузй-кз] устранить все множество обуслоз- 
ливающих воздействий и затем спросил [его]: «Пресекая 
обусловливающие воздействия, избавился Іли тьі от них 
в действительности]»? [Он] ответил: «Хотя я и избавился от 
различающих представлений, я все же не освободился [от 
обусловливающнх воздействий]». [Бодхидхарма] спросил: 
«Где доказательство, что тьі не избавился от них?» [Хузй-кз] 
ответил: «Зто делается ясньїм само по себе, слова тут бес- 
сильньї». Учитель, посвящая его, сказал: «Зто и єсть чистое 
по своей природе сознание. Отринь прочие сомнения!» 
Еслн бьі зтот ответ [ученика] не удовлетворил [Бодхидхар- 
му], то он, не обт»ясняя [тому] его ошнбок, заставил бьі его 
дальше предаваться созерцанию. Во всяком случае [Бодхи¬ 
дхарма] не произносил перед другими непосредственно слова 
«осознание», а ожидал пока [они] прозреют его истинность 
и осознают его суть и после зтого посвящал их с тем, чтобьі 
они преодолели оставшиеся сомнения. Именно таким образом 
передавалось учение в течение шести поколений [после Бод- 
хидхармьі]. Ко времени наставника Хз-цзз повсюду, борясь 
между собою, распространялись другие учения. И хотя он 
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пьітался добиться молчаливого осознания, но ситуация 
отому препятствовала. Думая о «подвешенной нити» (Бод- 
хидхарма сказал: «Через шесть поколений после меня судьба 
моего учення будет подобна подвешенной нити».— Авт.), Хз- 
цзз боялся, что смьісл его учення будет утрачен, и позтому 
ясно показал, что слово «осознание» (чжи) єсть «ключ ко 
всему чудесному», чтобьі последователи могли разобраться, 
что глубоко, а что мелко, и не допустили гибели учення. Од- 
нако судьба Великой Дхармьі в зтой стране такова, что вьіс- 
шее смешалось с обьіденньїм и стало широко известно — по¬ 
зтому и результат бьіл именно таков (т. е. не установилось 
согласия относительно учения). 

Многим невдомек, что же там передается в молчании, по¬ 
зтому они верят в рясу из дветньїх лоскутов (цзя-ша) 27 . По¬ 
следователи «явньїх» (т. е. доктринальньїх) учений изощря- 
лись в словесном искусстве, устраняли сомнения лишь с по- 
мощью слов и обильно цитировали сутрьі и шастрьі в каче- 
стве доказательства. (Ранее меня спросили: «В ньінешние 
времена говорят ли тайньїе слова при передаче [чаньской] 
дхармьі?» Ньіне я зтим отвечаю. Дхарма — зтоДхарма Бод- 
хидхармьі. И познать ее, пусть много или мало, все равно по- 
лезно. Ранее [слова] бьіли тайньїми, а ньіне стали явньїми, 
но разве же из-за зтого возникло два разньїх учения?— Авт.). 
Меня спросили: «Обретя зто сознание, как дальше совершен- 
ствовать его? Вернуться ли к сидячей медитации, предписан- 
ной учением о внешних свойствах, или же нет?» Ответить на 
зто можно двояко: когда мрак неведения глубок и трудно 
найти верньїй путь, когда трудно уклониться от взлетов, па- 
дений, стремления к вьігоде, когда страсти пьілают ярким 
пламенем и трудно усмирить тягу к чувственному, тогда 
нужно использовать многие методьі, предписьіваемьіе учением 
о внешних признаках, вьібирать лекарство для усмирения 
страстей в зависимости от болезни. Если же аффектьі слабьі, 
а мудрость ясна и остра, то нужно основьівать свои действия 
на самадхи одного действия ( жачарья-самадхи , и-син сань- 
мзй) , как зто рекомендует последнее из описанньїх вьіше уче¬ 
ний 28 . Как сказано в Махаяна іирадхоттпада шастре: «Совер- 
шенствующийся в приостановлении [деятельности сознания] 

( шаматха , чжи) [должен] поселиться в спокойном месте, 
блюсти своє тело, облагораживать свои устремления и до¬ 
стигнуть состояния «только-сознания» и отсутствия внешнего 
мира обьектов, не основьіваясь на [регуляции] дьіхания и 
[созерцании] чувственно воспринимаемого». В Всіджраса- 
мадхи-сутре сказано: «Дхьяна єсть движение. Без движения 
нет дхьяньї — зто и єсть нерожденная дхьяна». В Дхарма- 
псіда-сутре сказано: «Стремление к обретению всего множе- 
ства самадхи заключено в движенйи, а не в сидячей медита- 
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ции» 29 . Сознание изменяется вслед за миром обьектоз, по* 
чему же [подобное состояние движения] назьівается «сосре- 
доточением» ( дин )? Вималакирти говорил: «Освободившись 
от возникновения и разрушения, сосредоточенно исполнять 
почтительньїе действия (когда идешь, стоишь, сидить или ле- 
жить) и не стремиться к телесному проявленню в трех ми- 
рах — зто и єсть погружение в сосредоточенность». Я полатаю 
ото достаточньїм ответом на заданньїй мне вопрос. Три ми¬ 
ра— зто дветьі пустоти, жизнь подобна сну. Совершенствова- 
ние на оснований тела не єсть совершенствование, посред- 
ством его не обретается состояние Буддьі, не обретается [ис- 
тинное] сознание. К чему здесь рассуждения о вьісших ми- 
рах? (Пусть устьідятся те, кто считает необходимьім привне- 
сение в [наш мир] дхьяньї вьісших миров, и, украдкой погля- 
дьівая в Небо, следуют половинчатьім учениям. — Авт.). 
В зтом же учений [об истинном сознании] всем чистим и за- 
грязненньїм дхармам соответствует лишь одно истинное со¬ 
знание, которое избирает и все вмещает в себя. Нужно лишь 
преодолеть телесную субстанцию, непосредственно виявить 
вьісшую мудрость, каковая и єсть истинная природа сознания. 
Остальное же все иллюзорно и пусто. Позтому и говорится: 
«Сознание не сознает ее [вьісшую мудрость], которая не єсть 
обьект сознания. И для нее нет ни природи, ни свойств, ни 
Будди, ни живих существ, но в четнрех фразах уничтожа- 
ются сто отрицаний. Истинное осознание все вмещает в се¬ 
бя— зто значит, что все дхармьі, и грязнне и чистьіе, єсть не 
что иное, как сознание. Из-за заблуждений его иллюзорно 
возникают сомнения и карма, и совершаются неблагие рожде- 
ния в ужасних мирах. Если же сознание пробуждено и обре- 
тает свою действенную знергию, то обретаются чудесное тело, 
десять сверх'ьестественннх способностей ( даіиабала , ши ли ), 
чистая дхьяна, шесть парамит и четьіре различения 30 . Все 
множество дхарм порождается сознанием, и все дхармьі єсть 
истинное сознание. Подобно тому, как вещи, видимне во сне, 
єсть на самом деле человек, [видящий сон], предмети, сде- 
ланньїе из металла, єсть на самом деле лишь металл, а от- 
ражения в зеркале єсть всего лишь зеркало 31 . (Сон соответ¬ 
ствует иллюзорннм представленням, карме и воздаянию, 
предмети обозначают совершенствование, а отражения 
сравниваются с превращением. — Авт.). Позтому в Аватам- 
сака-сутре сказано: «Все дхармьі происходят из сознания, об- 
ретение тела мудрости состоит в осознании зтого». В Махаяна 
шрадхоттпада шастре обт.ясняется: «Три мира пусти и иллю- 
зорньї, созданьї лишь сознанием. Нет сознания, нет и мира 
шести видов пили и всех различаемнх об^ектов. Ведь все 
различения — зто лишь сознание. Когда сознание не видит 
само себя, то нет и внешних признаков, которне оно могло би 
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воспринять. Все дхармьі — лишь тени в зеркале» 33 . Ланкава- 
тара-сутра гласит: «Умиротворенное уничтожение назьівается 
единьїм сознанием. Единое сознание назьівается Татхагата- 
гарбха. Пробудившись к активносте, оно предопределяет все 
судьбьт, созидает добро и зло, получает в воздаяние радость 
и страдапие. Оно действует совокупно с причинивши связями, 
а потому нет ничего, что не бьіло бьі сознанием». Учение 
о разрушении внешних свойств целиком негативно, а учение 
о внешних свойствах всеобьемлюще (поскольку все вбирает 
в себя и ничего не опровергает — К. С.). На первьій взгляд 
они различньї, но, сведя их вместе, видишь пх тождество. 
В глубоком непременно єсть мелкое, а мелкому не сравниться 
с глубоким. Глубокое же — зто вьіявление субстанции истин- 
ного сознания, и лишь через него возможно отрицание и 
утверждение, в котором природа и внешние свойства есте- 
ственньїм образом переходят друг в друга без препятствий. 
Только таким образом можно избежать привязанности ко 
всем дхармам 34 . Только зто и єсть вьісшая истина. И все 
равно между школами имеются различия и ведутся спорьі 
относительно сознания и его природьі, мгновенного и посте- 
пенного просветления. Воззрения и вьісказьівания учених на 
зтот вопрос я в общем смисле рассмотрю ниже. 

Вторая часть первого цзюаня «Предисловия к собранию 
раз'ьяснений истоков чаньских истин» закончена. 


ПРИМЕЧАНИЯ 

1 Здесь Цзун-ми описнвает учение Северной школьї чань, основанной 
учеником пятого патриарха Хун-жзня, и ранние снчуаньские школьї чань, 
такне, как Бао-тан (Бао-тан У-чжу) и Сюань-ши, которне полатали не- 
обходимьім отказ от всякого контакта с миром обьектов и очищение со¬ 
знания от различающих мьіслей, порождаемьіх внешними условиями. 
Практика зтих школ включала концентрацию на одном обт>екте и по- 
следующее отождествление с ним, что бьіло призвано устранить субт>ек- 
тивно-обізективную дуальиость. 

2 Цю-на (Гунаварман )— индийский монах, прибивший в Китай около 
432 г. Известен как переводчик. Говоря о «различиях в раз'ьяснениях», 
Цзун-ми имеет в виду тяньтайскую теорию «тройственного приостановле- 
ния и созерцания» ( тритья-шаматха-випашьяна, саньчжи-гуань). Подроб- 
нее см. примеч. к 1 части. Хузй-чжоу, видимо, соответствует тяньтайскому 
Хузй-сьі. 

3 То єсть благодаря беспрепятственному переходу из одного в другое. 
Зтот переход становился возможеи благодаря отсутствию реального пред¬ 
мета для возникновения змоций — они все оказьіваются пустотними и 
потому тождественньїми. 

4 Здесь Цзун-ми описнвает два чаньских учення. Первое учение трак- 
тует индивидуальное сознание как непосредственно тождественное Будде. 
Йри зтом сознание виступает в двух качествах: в качестве «истинной при¬ 
роди», являющейся безусловно реальной и неизменной, и ее «субстан¬ 
ции»— (ти), способной к превращениддо и порождающей совокупность 
внешних свойств. Таким образом, путь просветления заключается в при- 
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остановлении кармическои деятелькости и спонтанном осознании тожде- 
с : в- .■ Буддой. Второе учение, к которому тяготел и сам Цзун-ми, делает 
упор на присущее успокоенному созканию некоего свойства «кнтуитиз- 
ного ссознания», которое лежит з оснований всей ментальной дєятельно- 
сти и является «не-различающим» или «беспредметньїм». Не будучи на- 
полненньїм конкретним содержанием, которое иллюзорно по определе- 
иию, зто «осознаиие» (чжи) обладает все-знанием. «Чудесньїе врата» 
к осознанию заключаются в достиженпи состояния «не-различения» 
( у-нянь ), которое єсть непосредственное условие следования по пути со- 
вершенствования и не-привязанности, ибо в атом состоянии исчезает все 
неблагое и аффективное, в том числе и привязанность к просветлению. 

5 Три мира: мир желаний ( камадхату ), мир форми ( рупадхату) и мир 
не-формьі (арупа-дхату) . Шесть путей: перерождения в аду, голодньїм 
духом, животннм, асуром, человеком и небожителем. Термин «истинная 
природа» здесь означает «истинную реальность» ( татхата, чжзньжу). 

6 Наиболее популярная форма буддизма для мирян, имеющая целью 
добиться благого перерождения для последующего совершенствования. 

7 Имеется в виду учение Малой Колесницьі о субстанциональности 
дхарм и несубстанциональности познающего «я». 

8 То єсть три яда обусловливают содержание манаса (разума)—седь- 
мого вида сознания, а тот, в свою очередь, обусловливает соответствую- 
щие реакции индивида, которьіе ведут к дальнейшему накоплению кармьі. 
Кроме того, корнем заблуждений, по ученню Малой Колесницьі, является 
привязанность к собственному телу как обладающему «истинньїм я», что 
ведет к усугублению неведения и непониманию «закона зависимого воз- 
никновения» и благородних истин. 

9 То єсть радосгь и несчастье всегда относительньї, бьітие же абсо¬ 
лютно страдательно, ибо человек лишь отчасти властен над законом 
кармьі. 

10 По терминологии Хинаяньї, «сротапанна» — «вступивший в поток» — 
первьій плод следования по пути просветления. Характеризуется освобож- 
дениостью от привязанности к «я» и пониманием мира как образуемого 
постоянно меняющимися комбинациями дхарм. Архат — последний плод 
на пути Малой Колесницьі — состояние неподвластности закону кармьі 
и свободи от последующих рсждений. 

11 В зтом отривке Цзун-ми дает зкспозицию учення виджнянавади 
в версии, сущесгвовавшей в его время в Китае школи «дхармовнх 
свойств» — «Дхармалакшана», основанной знаменитим Сюань-цзаном. Со- 
гласно зтому ученню, восприятие мира происходит посредством восьми 
форм сознания, присущих каждому человеку. Важнейшим из них является 
восьмое «сознание-сокровищница» (алайя-виджняна, цзан-ши) у в которой 
в потенциальном виде содержатся «семена» (биджа, чжун-цзьс) аффектов. 
Под действием «сил истечения» аффектн приходят в актуальное состоя¬ 
ние и так воспринимаются пятью чувственннми сознаниями (зрительннм, 
вкусовнм, слуховим, тактильним и обонятельньш). Ментальное сознание 
и манас, воспринимая аффектн, продуцируют новую кармическую актив- 
ность, которая в виде «семян» вновь закладнвается в «сознание-сокро- 
вищницу». При зтом сознания воспринимают не собственно обьект, а своє 
представленне о нем, которое ложно принимается за реальность. Таким 
образом, сознания различают то, что они обусловливают или, иннми сло¬ 
вами, сознания трансформируются в своє содержание, а содержание згих 
трансформаиий полагается шестьім и седьмнм сознанием за понятия 
пстинно реальних «я» и дхарм. Преодолением зтого порочного круга слу- 
жит «созерцание только-сознания», которое позволяет преодолеть иллю- 
зорньїе представлення и суб'ьектно-об'ьектнсє различение и осознать двой- 
ственную пустоту «я» и «дхарм» как созерцающего суб'ьекта и созер- 
цаемого обт>екта. «Четьіре добродетели бодхисаттвн»: 1) Дана ( бу-иш ) — 
даяние, имеющее целью подвести людей к осознанию истинн; 2) Прийява- 
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чана ( аи-юй )—сострадательная речь; 3) Артхакритья (ли-син) —действие 
на благо другим; 4) Самана-артхата (тун-іии) сотрудничество с людьми и 
приспособление к их нравам и обьічаям с целью открьіть им истину. «Че- 
тьіре мудрости бодхи» — термин школьї Дхармалакшана, обозначающий 
четьіре вида мудрости Будд: 1) Всеоб'ьемлющее Зерцало Мудрости Буддьі 
Акшобхья; 2) Всеобщая Мудрость Ратнакету; 3) Тончайшая Мудрость 
Созерцания Амитабхи; 4) Совершенная Мудрость Амогхасиддхи. 

12 «Сознание только-сознания» — сокращение от «сосредоточение на 
сознании только-сознания» или «созерцание только сознания». Полное же 
название медитативной практики виджнянавадьі «Созерцание трех при¬ 
род только-сознания». По теории виджнянавадьі, все обпекти делятся на 
три гругігтьі (природи): 1) ложно-существующие (подобно привидению) — 
так осмьісливается виджняиавадой обичная воспринимающая деятель- 
ность сознания, отождествляющая своє содержание с внешним миром — 
в атом смисле в сознании обьект существует, но реально ему ничего не 
соответствуег. Составляющие такой опит дхармн являются «проектно- 
конструированньши» (по вираженню В. И. Рудого) либо же «происхо- 
дящими из воображения» ( парикалпита, пянь-цзи со нжу)\ 2) обпекти, 
существующие временно и с опорой на другие, т. е. опит, осмьісляемьій 
согласно «закону зависимого возникновения» (паратантра, и-то ци)\ 
3) обпекти, обладающие истинннм бьітием, т. е. не существующие, ибо 
не мислятся в рамках суб'ьективно-обьективной оппозиции (париниспанна, 
юань-чзн ши). Созерцание, основанное на подобном делении, позволило 
устранять ложное представление о реальности «я» и «дхарм» и отожде- 
ствляло сознание непосредственно с истинной реальностью. 

13 Лушаньский Юань-гун — знаменитий буддийский учений Хузй-юань. 
Буддхаяшас — монах из Кашмира, наставник Кумарадживн в Абхидхар- 
ма-питаке. Однако в его биографии нет сведений о переводе им Дхьяна- 
сутрьі Бодхидхармн. Под именем Тяньтай Цзун-ми имеет в виду третьего 
патриарха зтой школьї Чжи-и (531—597), которий поселился на горе 
Тяньтай и основал там монастнрь Го-цин сьі. И-сю — неизвестен. 

14 То єсть они неразрушимн именно потому, что пусти. 

15 В зтом отрнвке Цзун-ми кратко разбирает учение о Срединном 
Пути — мадх'ьямику, вводя одновременно критику виджнянавадн с пози- 
ции мадхьямики. По зтому учению, основним препятствием, причем пре- 
пятствием «гносеологического» характера (джнея-аварана), к обретению 
истинной реальности является приверженность к внешним признакам и 
свойствам вещей, которне в действительности пусти. Истинная природа 
(т. е. истинная реальность) может бить познана лишь интуитивннм про- 
зрением, в то время как дискурсивное познание оперирует лишь лишен- 
ньіми реального содержания словами—понятиями, создавая все новьіе 
«ментальнне конструкции». На таком уровне истинная реальность не осо- 
знается и единственно реальним является «закон зависимого возникно¬ 
вения» («чудесная функция»). Однако из-за пустотности всех дхарм, в том 
числе и дхарм, составляющих истинную реальность, и «чудесная функ¬ 
ция», и истинная реальность также пусти. В зтом смисле они єсть, но 
в то же время отсутствуют. Зто и имеет в виду Цзун-ми, говоря, что они 
«не єсть несуществующие, позтому и говорится, что их нет». На обиден- 
ном уровне они существуют и понимаются различно, но на вьісшем уров¬ 
не они тождественнн в своем отсутствии. 

16 Восемнадцать дхату — восемнадцать классов злементов — тесть 
баз сознания (шад аятана ) с об^ектами своего восприятия и шесть форм 
восприятия ( шад виджняна, лю ши). Двенадцать нидан — двенадцатичлен- 
ная схема «закона зависимого становлення»: 1) неведение ( авидья , 
у мин)\ 2) движение, активность или «расположенность к чему-либо» 
(самскара, син ); 3) сознание ( виджняна, ши)\ 4) имя и форма ( нама-рупа , 
мин сз) ; 5) шесть баз сознания (пять-органов чувств и разум) (шад 
аятана , лю тзн)\ 6) контакт ( спарша, чу ); 7) восприятие (ведана, шоу)\ 
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8) жажда, стремление ( триіина щ ай)\ 9) приверженность ( упадана, цю)\ 
10) существование ( бхава, ю)\ 11) рождение (джати, иізн)\ 12) старость 
и смерть (джарамарана % лао-сьі). 

17 Здесь скрьітая цитата из Праджня-парамита-хридайя-сутрьі. 

18 В зтом разделе Цзун-ми разбирает отношение мадх^ьямики к видж- 
нянаваде, показьівая их фундаментальное единство. «Истинная пустот- 
ность» (чжзнь кун) в понимании Цзун-ми соответствует истинной реаль- 
ности и может бьггь раз^яснена как «не пустая пустота», как обозначение 
вьісшей реальности пустой лишь для «сансарного индивида», обладаю- 
щей полнотой свойств «постоянства, блаженства, чистотьі и реальности». 
Такая пустогность действительно не противоречит «пустотности наличе- 
ствующего» феноменального бьітия, образованного обусловленньїми дхар- 
мами, которьіе обладают комплексом свойств, служащих предметом ана- 
лиза для виджнянавадьі. Крайности негативизма мадхізямики, по мнению 
Цзун-ми, преодолеваются понятием «чудесного наличия» ( мяо ю), т. е. 
«наличия не-наличия» ( фзй ю чжи /о), которое, как и «истинная пустот- 
ность», является обозначением истинной реальности. Такое понимание 
«чудесного наличия» не противоречит «наличию пустотности», т. е. конста- 
тации пустотности феноменального бьітия. Таким образом, и виджняна- 
вада и мадх'ьямика приходят разньїми путями к непротиворечивому пони- 
манию истинной реальности. 

19 В зтом отрьівке термин «чудесное наличие» употреблен Цзун-ми 
в несколько ином смьісле — под ним, вероятно, имеется в виду призна- 
ваемое Бхавивекой и в целом мадхьямика-сватантрикой «номинальное» 
существование ряда дхарм Абхидхармакоши. Из рассуждений Цзун-ми 
явствует, что зта концепция принималась и сватантриками и виджняна- 
вадинами (Дхармапала) и через нее обосновьівалась теория истинной пу¬ 
стотности— лишенной природьі (т. е. свойств) истинной реальности. Дхар- 
мьі существуют поминально, а истинная реальность безатрибутна. 

20 Современньїе ему чаньские контроверсии Цзун-ми возводит к ин- 
дийским ученням, видя путь преодоления противоречий в синтезе различ- 
ньіх положений. 

21 Обоснование единства видится Цзун-ми в несубстанциональности 
крайних воззрений, которьіе должньї бьіть преодоленьї. 

22 Термин зтот происходит из Махапраджня-парамита-шастрьі, где 
он означает «твердо стоять и не порождать [сознанием] дхармьі». 

23 Об зтом см. примеч. к разделу 1. Из «сферьі сознания» возникают 
ложньїе представлення об обьектах, когда же она замкнута на себе, 
«сфера сознания» становится идентична незамутненному аспекту Татха- 
гатагарбхи, т. е. Дхармовому Телу Буддьі. 

24 Данньїй раздел трактата Цзун-ми посвящает описанню «осознания» 
(чжи) как некоего интуитивного пути постижения реальности. Происхож- 
дение отого термина у Цзун-ми можно возвести к приводимому им от- 
рьівку из Аватамсака-сутрьі, утверждающему наличие во всех живьіх су- 
ществах природьі просветления (природьі Буддьі). Согласно концепции 
Татхагатагарбхи, природа просветления соответствует истинной реально¬ 
сти (чжзнь жу) Дхармового Тела Буддьі, присущей всякому живому су- 
ществу. Истинная реальность как «невьіразимая дхарма» недоступна раз- 
личающему сознанию и может бьіть познана лишь интуитивно. Слова 
Цзун-ми о том, что «истинная природа не какой-нибудь деревянньїй чур- 
бан или камень», именно и означают то, что истинная природа (или ре¬ 
альность) не єсть обьект (вишая), порождаемьій трансформацией созна¬ 
ния, но нечто «сокровенно подлежащее» сознанию. Цзун-ми в известном 
смьісле противопоставляет «осознание» «мудрости» по нескольким лози¬ 
нням: 1) осознание как функция, происходящая от наличия в живьіх су- 
ществах «истинной природьі», присуща всем живьім существам. Мудрость 
попимается как различающее сознание и присуща мудрецам; 2) предме¬ 
том осознания является «истинная природа» или, по терминологии мадхт>я- 
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миков, «предел истиньї» ( бхутакоти )—предел отсутствия причинной обус- 
ловленности, которьій, таким образом, познается через «отсутствие разли- 
чающей мьісли» (у-нянь). Мудрость же действует методом «различения», 
результатом которого для обьічньїх людей является возникновение «под- 
твержденного обьекта», т. е. самоубежденность сознания в том, что оно 
созердает истинно-реальньїй обт^ект, что ведет к установленню субьектно- 
обьектньїх различений и порождает приверженность к «я»; 3) осознание, 
в отличие от мудрости, не связано с сознанием и не анализирует мир 
обт>ектов сознания, а исходит и непосредственно освещает истинную 
природу. 

25 Здесь Цзун-ми доходит до прямого отождествления «осознания» 
с Татхагатагарбхой, применяя к нему определения, которьіе в Ратнаготра- 
вибхаге прилагаются к просветленному аспекту Татхагатагарбхи как 
к Дхармовому Телу Буддьі, изначально чистому, но охваченному аффек- 
тами (фа-шзнь цзай чань) . Осознание здесь можно описать как «динами- 
ческое» переживание тождества своего сознания с Буддой. Хотя на абсо- 
лютном уровне природа Буддьі в живьіх существах изначально незамут- 
нена, однако на мирском уровне живьіе существа охваченьї неведением, 
препятствующим обретению просветления. Позтому Цзун-ми раз^ясняет 
«совершенное учение» Аватамсака-сутрьі как сочетание двух истин — 
истиньї изначальной незамутненности и мирского неведения и заявляет, 
что для уничтожения мирского неведения необходимо «учение о дхармо- 
вьіх свойствах», а для обретения тождесгвенности сознания и Буддьі не¬ 
обходимо вьісвобождение осознания как «не-различающего понимания». 
Окончательное освобождение достигается сочетаиием интуитивного про- 
зрения и постепенного совершенствования для устранения аффектов. 
«Драгоценная природа» — Татхагатагарбха как природа Буддьі. 

26 Здесь Цзун-ми цитирует в подтверждение своих слов трактат 
«Бао-син лунь» (Шастра Драгоценного Вместилища), приписьіваемьій 
крупному авторитету китайской мадх'ьямики, ученику Кумарадживьі, 
Сзн-чжао. «Мудрость отсутствия» и єсть осознание, свободное от разли¬ 
чений даже базовьіх категорий пустотьі и наличия, которьіе обе пустьі, 
но также и определенньїм образом реальньї. В подтверждение истинности 
своих слов Цзун-ми апеллирует к авторитету Бодхидхармьі, которому, по 
мнению Цзун-ми, бьіло присуще понимание сознания как проявляющего 
свою природу под воздействием интуитивного «осознания». Здесь нужно 
заметить, что «осознание» не єсть нечто приобретенное, но, наоборот, 
исконно присущее всякому живому существу. Позтому, говоря об «осо- 
знании», Цзун-ми употребляет термин «вьісвобождение», т. е. избавление 
осознания от преград аффектов и неведения, препятствующих «сиянию 
истинной реальности». 

27 Ряса из цветньїх лоскутов — знак передачи Дхармьі в чаньских 
сектах. 

28 То єсть Цзун-ми рекомендует прибегать к практикам, пригодньїм 
к конкретной ситуации и духовному состоянию адептов. 

29 То єсть Дхаммапада-сутта Палийского канона. 

30 В зтом отрьівке Цзун-ми конкретизирует введенное им в первой 
части трактата понятие «истинного сознания», об'ьявляя «интуитивное осо¬ 
знание» (лин чжи) истинной природой сознания, вьісшей неразличающей 
мудростью. Зто осознание не может бьіть обретено дискурсивно (с по- 
мощью сознания, заключенного в телесную субстанішю и анализирующего 
внешний мир), но лишь прозрением. «Истинноє сознание» єсть Татхагата¬ 
гарбха, содержащая в себе чистьіе и загрязненньїе дхармьі. Субстанцией 
истинного сознания является «осознание», знергией которого уничтожается 
всякое различение и обретается постижение истинной реальности и пол- 
нота чудесньїх сил. Осознание и просветленньїй аспект истинного созна¬ 
ния единьї. Сверхьестественньїе способности (дашабала) —знание верного 
и ложного. знание кармьт всех сушестй, обретение полнотьі дхьяньї и 
всех самадхи, обретение могущества всех существ, знание устремлений 
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всех существ, знание их действительного положення, знание функции и 
последствий всех законов, познание добра и зла, знание о конечной нир- 
ване всех существ, разрушение всяких иллюзнй. 

«Четьіре различения» (сьі-бянь )—познание всех дхарм как «не-посто- 
янньїх» (анитья, бу чан), не-реальньїх (анатма, бу во), не-благих (аиіубха, 
бу яз) и не-чистьіх (асукха, бу цзин). 

31 Зто все популярньїе сравнения, обьясняющие нереальность видимьіх 
обьектов. 

32 Три мира — прошлое, настоящее и будущее. Мир шести видов 
пьіли — иллюзорньїй феноменальний мир. Цзун-ми цитирует из Лватамса- 
ка-сутри фрагмент, поясняющий теорию происхождения об'ьектов из со- 
знания; созерцая обьектьі, созкание на самом деле созерцает свои пред¬ 
ставлення об обьектах, каковьіе в своей реальности остаются за рамками 
созерцания подобно «вещи в себе». 

33 Истинное сознание єсть Татхагатагарбха. Оно єсть истинное созна- 
ние, но также и единое ( и-синь ), сочетающєе в себе загрязненньїй и про- 
светленньїй аспекти. Загрязненньїй аспект єсть внешнее проявление, поро- 
ждающее внешние свойства, а истинная природа сознания, обретаемая ин- 
туитивньїм осознанием, єсть висшая реальность Дхармового Тела Будди. 
По хуаяньской теории, оба зти аспекга единьї и переходят один в дру- 
гой как принцип и внешнее проявление (ли-иіи у-ай). Таким образом, 
истинная природа и внешние свойства также переходят друг в друга без 
препятствий. Зтим Цзун-ми обосновивает принципиальное единство всех 
учений. 


ЗАПИСИ БЕСЕД 

«МУДРОСТЬЮ ОСВЕЩАЮЩЕГО» НАСТАВНИКА ЧАНЬ 
ЛИНЬ-ЦЗИ ИЗ ОБЛАСТИ ЧЖЗНЬ 

«Записи бесед» «мудростью освещающего» наставника 
чань Линь-цзи из области Чжзнь» (сокр.: Записи бесед Линь- 
цзи, Линь-цзи лу) [1] принадлежит к жанру буддийских 
юйлу школи чань (дхьяна) зпохи Тан (618—907). Представ¬ 
ляй собой собрание записанньїх непосредственньїми учени- 
ками бесед и проповедей знаменитого чаньского наставника 
Линь-цзи (ум. в 867 г.), зтот памятник бьіл признан одним 
из наиболее фундаментальних текстов школи чань, вьісшим 
образцом зтой литературн [5, с. 480, сн. 5]. 

Будучи формой буддизма одной из систем Махаяни, уче- 
ние чань делало акцент на методе, а не на доктрине: так, 
согласно методу чань, истина не познаваема с помощью рас- 
судочной деятельности и не виразима словом. Она может 
бить постигнута непосредственно, прямо и полностью лить 
с помощью интуиции. Для отого интуицию надо тренировать, 
а лучший способ тренировки — коллективнне занятия в виде 
совместннх бесед учеников и учителей-наставников. Пропо- 
веди наставников, их речи, поступки передавались от общини 
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к общине. Записи таких проповедей-бесед и полупили назва- 
ние юйлу. Наиболее известньїе наставники обретали славу 
в масштабах страньї. Таким поистине знаменитьім наставни¬ 
ком безусловно бьіл Линь-цзи, которого П. Демьевиль на- 
звал китайским Сократом [2, с. 18]. Любопьітньїе моментьі 
биографии Наставника приводятся в его Жизнеописании — 
зто заключительньїе параграфи памятника, позтому читатель 
узнает о них из публикации в следующем вьіпуске Альма- 
наха. 

Цельїй комплекс весьма своеобразньїх технических при- 
емов, призванньїх пробудить интуицию (неожиданньїе при- 
косновения, щипки, толчки, ударьі кулаком или палкой и др.), 
использовался в процессе коллективньїх бесед учеников с на¬ 
ставником. Каждая ветвь чань — линьдзиевая не бьіла исклю- 
чением — имела свою модификацию общечаньского метода и 
свой набор технических средств. Богатейший материал, по- 
зволяющий судить о состоянии чаньской традиции в конце 
зпохи Тан, о методе и практике чань в целом и специфической 
их модификадии у самого Линь-цзи, дает текст «Линь-цзи 
лу», стилевьіе особенности которого определились довольно 
грубьім, «воинственньїм» характером техники линьцзиевой 
ветви чань. Ограничимся упоминанием лишь главного при- 
ема, с помощью которого Наставник добивался зффекта,— 
зто ориентация на шок, или «шоковая терапия» [4, с. 359]. 
Шок, однако, вьізьівался не только физическим воздействием: 
не менее ошеломляющим для ученика могло бьіть слово его 
наставника. Отношение к слову у Линь-цзи (как, впрочем, 
в чань-буддизме вообще), настороженное, даже «враждеб- 
ное», — предмет специального рассмотрения. Парадокс заклю- 
чается в том, что именно чань-буддистьі, столь рьяно отрицав- 
шие роль слова, оставили нам тексти, уникальньїе по степени 
отражения разговорного язьїка зпохи [5, с. 286 и след.]. По 
иронии судьбьі, именно они, отрицавшие слово как средство 
передачи истиньї, стали чуть ли не единственньїми носителями 
и передатчиками язьїка, насьіщенного старими народними 
вираженнями — идиомами, вульгаризмами, употребление ко- 
торьіх категорически отвергалось ученьїми-литераторами. Од¬ 
нако в силу зтой же причини—насьіщенность язьїка иднома- 
тикой танского времени — чаньский текст таит в себе немало 
подводньїх рифов и зачастую ставит переводчика в затрудни- 
тельное положение, не говоря уже о том, что вьінуждает его 
делать многочисленньїе примечания. Порой цельїе пассажи 
памятника таят в себе загадки, ключ к которьім, очевидно, 
передавался устно [2, с. 3]. 
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* * * 


§ 7 

Управитель округа Ван чанши и другие должностньїе лица 
пригласили наставника произнести проповедь. 

Наставник поднялся в Зал [Дхармьі] и сказал: 

— Сегодня мне, одинокому монаху, ничего не остается, 
кроме как последовать принятому зтикету, — позтому я и под¬ 
нялся сюда. 

Если же следовать традиции патриархов нашей школьї, 
строго придерживающейся принципа передачи Великого 
Дела, то я не должен бьіл раскрьівать рта, а вві не должньї 
бьіли и шага сделать. 

Но я, одинокий монах, уступил настоятельньїм просьбам 
чанши. К чему мне скрьівать сущность нашей школьї? 

А найдется ли здесь искусньїй воєначальник, которьій 
прямо на поле боя расставит свои войска и развернет зна¬ 
мена? Пусть приведет свои доводьі при всех — посмотрим! 

§ 8 


Какой-то монах спросил: 

— В чем состоит основной смьісл Дхармьі Буддьі? 
Наставник произнес «кхз». 

Монах низко поклонился. 

Наставник сказал: 

— Зтот почтенньїй монах очень хорош как собеседник. 

§ 9 


[Кто-то] спросил: 

— Чью мелодию вьі, наставник, поете? Последователем 
какой школьї чань вьі являєтесь? 



Наставник отвечал: 

— Когда я бьіл у Хуан-бо, я триждьі обращался к нему 
с вопросами и триждьі бьіл избит. 

Монах колебался. 

Тогда наставник произнес «кхз», потом ударил его и 
сказал: 

— В пустоту не вобьешь гвоздя. 

§ ю 

Глава какой-то другой школьї спросил: 

— Разве не проясняют природу Буддьі Три Колесницьі 
и двенадцать разделов учення? 

Наставник сказал: 

— Сорняки [здесь] еще никогда не вьїкорчевьівались! 

Проповедник сказал: 

— Уж Будда-то не мог обманьївать людей! 

Наставник спросил: 

— А где, собственно, Будда? 

Проповедник промолчал. 

Наставник сказал: 

— Тьі хотел меня, старого монаха, изобразить дураком 
в глазах чанши! Бьістрей уходи! Бьістрей уходи! Не мешай 
тем, другим, задавать вопросьі! 

§ П 


Далее наставник сказал: 

— Сегодняшнее собрание посвящено Великому Делу. 
Есть ли еще желающие задавать вопросьі? Поскорее ввіхо¬ 
дите и спрашивайте. Но еще прежде чем вьі открьіваете рот, 
вьі уже вне общения. Почему зто так? Неизвестно ли вам, 
что говорил почтенньїй Шакья: «Дхарма отделена от письмен¬ 
них знаков, ее не касаются причини, она вне следствий». 
Из-за того что у вас недостаточно верьі, ми сегодня путаємся 
в ползучих лианах [слов]. Боюсь, что зтим я ввожу в за- 
блуждение чанши и других должностньїх лиц, затемняя их 
природу Будди. Лучше, пожалуй, удалиться. 

Он воскликнул «кхз» и сказал: 

— Для мало верящих [в себя] людей никогда не насту- 
пит последний день. Ви остаєтесь [здесь] надолго. Берегите 
себя! 


Примечание дается под номером соответствующего параграфа без по- 
діеток в тексте перевода. Если комментируемьій отрьівок длииен, мьі до¬ 
пускаєм усечение, отмечая его начало и конец. 
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§ 12 

В тот день, когда наставник прибьіл в округ Хз, управи¬ 
тель округа Ван, занимавший должность чанши, пригласил 
наставника произнести проповедь. 

Тогда вьішел Ма-юй и спросил: 

— Которьій из тьісячи глаз тьісячеглазой и тьісячерукой 
Великой Милосердной является истинньїм глазом? 

Наставник сказал: 

— Которьій из тьісячи глаз тьісячеглазой и тьісячерукой 
Великой Милосердной является истинньїм глазом? Скореє го¬ 
вори! Скореє говори! 

Ма-юй столкнул наставника с занимаемого им места и 
сам заиял зто место. 

Наставник подошел к нему и спросил: 

— Как поживаєте? 

Ма-юй колебался. 

Наставник также стащил Ма-юя с его места и занял зто 
место сам. 

Тогда Ма-юй вьішел. 

Наставник спустился со своего места. 

§ із 

[Наставник] поднялся в Зал [Дхармьі] и сказал: 

— В груде красного мяса єсть настоящий человек без ме¬ 
ста. Он постоянно входит и вьіходит из ворот у всех вас. По- 
смотрите, которьім зто еще неясно. 

В зто время вьішел один монах и начал спрашивать: 

— А что такое «настоящий человек без места»? 

Наставник спустился со скамьи дхьяньї, схватил монаха 
и сказал: 

— Говори! Говори! 

Зтот монах колебался. Наставник отшвьірнул его и 
сказал: 

— «Настоящий человек без места» — зто скребок для под- 
тирания. И он вернулся в свою кумирню (?). 

§ 14 

[Наставник] поднялся в Зал [Дхармьі]. 

Какой-то монах вьішел и приветствовал его, почтенно сло- 
жив руки. Наставник произнес «кхз». 

Монах сказал: 

— Не надо так пронизьівать взглядом. 

Наставник сказал: 

— Тьі скажи, во что я свалился? 


9 * 


131 



Тогда монах произнес «кхз». 

Вьішел другой монах и спросил: 

— В чем состоит основной смьісл Дхармьі Буддьі? 
Наставник произнес «кхз». Монах, сложив руки, вьіразил 
почтение. 

Наставник спросил: 

— Тьі скажи: зто «кхз» одобрения или нет? 

Монах отвечал: 

— Степной разбойник потерпел полное поражение. 
Наставник спросил: 

— В чем я провинился? 

Монах ответил: 

— Повторно проступок будет невьіносим. 

Наставник произнес «кхз». 

§ 15 

В зтот день встретились настоятели обоих Залов и одно- 
временно сказали «кхз». 

Один монах спросил у наставника: 

— Есть ли разница между хозяином и гостем? 

Наставник сказал: 

— Хозяин и гость остаются четко различимьіми. 
Наставник сказал: 

— Если вьі, великий собор, хотите разобраться в формуле 
Линь-цзи по поводу хозяина и гостя, спросите об зтом у на- 
стоятелей обоих Залов. 

Затем он спустился с возвьішения. 

§ 16 

[Наставник] поднялся в Зал [Дхармьі]. 

Монах спросил: 

— В чем состоит великий смьісл Дхармьі Буддьі? 
Наставник поднял свою мухогонку. Монах воскликнул 
«кхз». Наставник ударил его. 

Еще один монах спросил: 

— В чем состоит великий смьісл Дхармьі Буддьі? 
Наставник снова поднял мухогонку. Монах воскликнул 
«кхз». Наставник тоже воскликнул «кхз». 

Монах заколебался. Тут наставник ударил его. 

§ 17 


Тогда наставник сказал: 

— Среди вас, великое собрание, єсть, конечно, такие, ко- 
торьіе во имя закона не откажутся пожертвовать собой и ли- 
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шиться жизни. Когда мне бьіло двадцать, я триждьі спраши- 
вал у моего первого учителя Хуан-бо, каков точно великий 
смьіел Дхармьі Буддьі, и триждьі удостаивался того, что он 
утощал меня своим посохом. Но ото бьіло похоже на то, как 
сели б меня погладили мухогонкой из веток ПОЛЬІНИ. Вот и 
еейчас я хотел бьі снова удостоиться, чтобьі меня угостили 
порцией палки. Кто бьі мог еделать для меня такое? 

В зто время из числа собравшихся вьішел какой-то монах 
и сказал: 

— Я могу еделать зто. 

Наставник протянул ему свою палку. Но зтот монах за- 
колебалея. Тут наставник ударил его. 

§ 18 

[Наставник] поднялея в Зал [Дхармьі]. 

Монах спросил: 

— Как обстоит дело с лезвием меча? 

Наставник воскликнул: 

— Ужасно, ужасно! 

Монах заколебалея. И тут наставник ударил его. 

§ 19 


Кто-то спросил: 

— Если представить себе, что светский брат «Обитатель 
грота» забьіл бьі, что он, двигая ногами, вращает пестик ри- 
совой ступки, куда бьі он делея? 

Наставник отвечал: 

— Утонул бьі в глубоком источнике. 

И тогда наставник сказал: 

— Кто бьі ко мне ни пришел, я не пренебрегаю им и все- 
гда знаю, откуда он пришел. Если он пришел таким-то обра¬ 
зом, похоже, что он потерял [самого себя]. Если он пришел 
иньїм образом, он как бьі без веревки связал себя. И в том 
и в другом случае не надо суетиться, размьішляя и взвеши- 
вая. И понимающие и непонимающие — все ошибаютея. 

Вот так прямо я об зтом и говорю. И пусть порицает меня 
любой человек в Поднебесной. 

Вьі уже долго [находитесь здесь]. Берегите себя! 

§ 21 

[Наставник] поднялея в Зал [Дхармьі] и сказал: 

— У того, кто находитея на вершине одинокого пика, нет 
[одной] дороги, по которой он мог бьі спуститься; тот, кто 
находитея в центре перекрестка, также не имеет [представ- 
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ления, что такое] вперед, [что такое] назад. Кто из них вьіше 
и умнее, кто ограниченней, тупеє? Не превращайтесь ни 
в Взймодзе, ни в Фу Дайши. Берегите себя! 

§ 22 

[Наставник] поднялся в Зал [Дхармьі] и сказал: 

— Один человек цельїе кальпьі находился в пути, не по- 
кидая своего дома. Другой человек покинул дом, но не бьіл 
в пути. Которьій из двух должен получать приношения от 
людей и небожителей? 

И тут он сиустился с возвьішения. 

§ 23 

[Наставник] поднялся в Зал [Дхармьі]. 

Монах спросил: 

— В чем состоит первое утверждение Линь-дзи? 

Наставник ответил: 

— Когда поднимают печать с Трех Сущностей, то на ки- 
новари остается четкий след. Без всяких сомнений хозяин и 
гость уже разделеньї. 

[Монах] спросил: 

— В чем состоит второе утверждение Линь-дзи? 

Наставник ответил: 

— Как может «чудесно разбирающийся» допустить, чтобьі 
ему не задавали вопросов? Разве может бьіть, что способ 
идет вразрез с деятельностью, преграждающей поток? 

[Монах] спросил: 

— В чем состоит третье утверждение Линь-дзи? 

Наставник ответил: 

— Рассмотрите марионеток, которьіе разьігрьівают пред- 
ставление на сцене. Чтобьі дергать их [за ниточку], внутри 
всегда єсть человек. 


§ 24 


Далее наставник сказал: 

— Каждое утверждение непременно содержит ворота 
Трех Таинств. Ворота каждого таинства непременно содержат 
Три Сущности. Существует удобньїй случай, существует прак¬ 
тика. Вот вьі, все, как зто поиимаете? — И он спустился 
с возвьішения. 


§ 25 

На вечернем собрании наставник обратился к присутство- 
вавшим со словами: 
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— Иногда я исключаю человека, но не исключаю то, что 
его окружает; 

иногда я исключаю то, что окружает, но не исключаю че¬ 
ловека; 

иногда я исключаю и человека, и то, что его окружает; 

иногда я не исключаю ни человека, ни того, что его окру¬ 
жает. 


§ 26 

Тогда один монах спросил: 

— Как зто «исключить человека, но не исключать того, 
что его окружает»? 

Наставник ответил: 

— Весеннее солнце всходит и покрьівает землю цветистьім 
ковром. Волосьі младенца свисают, точно бельїе шелковьіе 
нити. 

Монах спросил: 

— Как зто «исключить то, что окружает, но не исключать 
человека»? 

Наставник ответил: 

— Приказ правителя об'ьявлен по всей Поднебесной. Для 
генералов за пределами крепости не существует ни дьіма, ни 
пьіли. 

Монах спросил: 

— Как зто «исключить и человека, и то, что его окру¬ 
жает»? 

Наставник ответил: 

— Перестали поступать известия из местностей Вин и 
Фан. Они остались совсем обособленньїми в своем углу. 

Монах спросил: 

— Как зто «не исключать ни человека, ни того, что его 
окружает»? 

Наставник ответил: 

— Правитель взошел [на трон] во Дворце драгоценно- 
стей. Старьіе крестьяне предаются песням. 

§ 27 

И тогда наставник сказал: 

— Тому, кто сейчас постигает Закон Буддьі, следует стре* 
миться к истинному пониманию. Если добиться истинного по- 
нимания, то рождение и смерть уже не коснутся вас и можно 
свободно вести себя — уходить или оставаться. Нет необходи- 
мости стремиться [обрести] чудодейственньїе способности. 
Чудодейственньїе способности придут сами собой. 

Последователи Дао! 
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С древних времен у всех наших знаменитих предшествен- 
ников бьіли свои пути спасения людей. Что касается меня, то 
я лишь учу вас, чтобьі вві не подверглись заблуждениям дру¬ 
гих. Хотите практиковать — практикуйте, только без колеба- 
ний. 

Если те, которьіе сегодня постигают [Закон], не дости- 
гают успеха, то в чем их недостаток? 

Не хватает верві в себя — вот в чем их недостаток. Если 
же вві не доверяете себе, то вві поспешно меняетесв вслед за 
бесчисленнвіми обстоятелвствами, и зти бесконечнвіе обстоя- 
телвства подвергают вас трансформациям, так что вві не до¬ 
стигаєте независимости. 


§ 28 

Если вві сможете датв отдвіх непрервівно стремящейся 
мвісли, вві не будете отличатвся от Буддві-Патриарха. Вві же- 
лаете познакомитвся с Буддой-Патриархом? Зто не кто иной, 
как вві, находящиеся передо мной и слушающие мою пропо- 
ведв. Когда у вас, обучающихся, не хватает верві в себя, вві 
пускаетесв в поиски чего-то вовне. 

Если вві и находите что-нибудь, то зто лишв символ (?) 
превосходного, [запечатленнвій] в писвменнвіх знаках. Но 
вам никогда не удается постичв его (?), живого патриарха 
дух. 

Не допускайте ошибок, достопочтеннвіе адептві чанв! 

Если вві не встретите его сейчас здесв, то вві будете про- 
ходитв твісячи рождений в течение бесчисленнвіх калвп трех 
миров в погоне за благоприятнвіми обстоятелвствами (?) и 
обретете рождение в чреве осла или коровві. 

Последователи Дао! 

С моей точки зрения, мві ничем не отличаемся от Шакви. 
Чего нам недостает при сегодняшней нашей многообразной 
деятелвности? Шеств лучей божественного света никогда не 
должнві переставати сиятв. Если можете так смотретв на 
вещи, то на всю жизнв станете людвми без занятий. 

§ 29 

Достопочтеннвіе! 

Бо всех трех мирах нет покоя. Они подобнві горящему 
дому. Здесв вам не следует оставатися надолго. 

Демон-убийца — непостоянство [поражает] в один миг, не 
делая различий между благороднвім и низким, старвім и мо¬ 
лодиш. 

Если вві хотите ничем не отличатвся от Буддві-Патриарха, 
не ищите ничего вовне. 

Чистиш свет разума, возникающий при каждой вашей 


136 



мьісли, как раз и єсть Будда [в облике] Тела Закона в ва- 
шем собственном доме. 

Свет неразличения, возникающий при каждой вашей мьі¬ 
сли, єсть Будда [в облике] Тела Воздаяния в вашем соб¬ 
ственном доме. 

Свет неразграничения, возникающий при каждой вашей 
мьісли, єсть Будда [в облике] Превращенного Тела в вашем 
собственном доме. 

Зта триада тел [Буддьі] єсть вьі сами, люди, находящиеся 
сейчас передо мной, слушающие мою проповедь. Только бла- 
годаря тому, что вьі не устремились на поиски вовне, проис- 
ходит столь похвальная практика. 

Если основьіваться на мнении специалистов по сутрам 
и піастрам, то они принимают зту триаду тел за вьісший об- 
разец. С моей точки зрения, зто совсем не так. Зта триада — 
всего лишь названий, слова. Более того: зто тройное напла- 
стование зависимостей. 

Древние говорили: 

«Тела [Будди] зависят от значення, к которому их при- 
вязьівают. 

Владения [Буддьі] постулируются в зависимости от суб- 
станции. 

Ясно, что тела и владения, имеющие природу дхармьі, яв- 
ляются отражением сияния». 

§ ЗО 


Достопочтенньїе! 

Вьі должньї узнать человека, которьій играет отражением; 
зто он и єсть исконньїй источник всех будд, а любое место 
єсть дом, куда возвращается последователь Дао (?). 

Зто ваше тело, состоящее из четьірех великих злементов, 
не способно ни излагать дхарму, ни внимать дхарме. 

Ваши селезенка и желудок, печенка и желчньїй пузьірь 
не способньї ни излагать дхарму, ни внимать дхарме. Пус¬ 
тота не способна ни излагать дхарму, ни внимать дхарме. 

Что же способно излагать дхарму и внимать дхарме? Зто 
как раз и єсть вьі сами, находящиеся передо мной, четко от- 
личимьіе [один от другого], не допускающие какого бьі то ни 
бьіло деления [на куски], самостоятельньїе [источники] 
света; вот кто способен излагать дхарму и внимать дхарме. 

Если вьі усвоите такую точку зрения, тогда вьі ничем не 
будете отличаться от Буддьі-Патриарха. Только зто должно 
бьіть все время, беспрерьівно, тогда все, на что вьі устремите 
взгляд, будет истинно. Но из-за того что возникают чувства, 
и как только [они возникают] и преграждают [путь] разуму, 
мьісли меняются, субстанция варьируется, люди проходят пе- 
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рерождения в трех мирах, испьітьівая всевозможньїе стра- 
дания. 

Если принимать во внимание мою точку зрения, то [я счи- 
таю], что нет ни таких, которьіе не достигли бьі наибольшей 
глубиньї, ни таких, которьіе не освободились бьі [от уз]. 

§ зі 


Последователи Дао! 

Дхармьі разума лишеньї формьі, они заполняют собой все 
десять сторон. 

В глазах их назьівают зрением. 

В ушах их назьівают слухом. 

В носу [их назьівают] обонянием. 

Во рту [их назьівают] ведением беседьі. 

В руках [их назьівают] хватаиием и держанпем. 

В ногах [их назьівают] хождением и бегом. 

Сами же по себе [дхармьі разума] являют чистое сияние, 
разделенное на шесть согласованньїх сфер. 

Как только прекращается всякая мьісль, [человек], где 
бьі он ни бьіл, освобождается от уз. 

Почему я излагаю [ото] таким образом? 

Только потому, что все вьі, последователи Дао, не можете 
остановить свою мьісль, мчащуюся [куда-то] в поисках, что 
вьі устремляетесь в сферьі праздньїх вьідумок вслед за ка- 
кими-то (?) людьми прошлого. 

Последователи Дао! 

Если вьі примете мою точку зрения, то вьі отеечєте го¬ 
ловні Будде [в облике] Тела Воздаяния и Будде [в облике] 
Превращенного Тела. 

[Бодхисаттва], довольньїй [достижением] десяти земель 
(степеней.— И. Г.) у все равно что наемньїй работник. 

[Достигший] двух степеней прозрения — тождественного 
и чудесного — является узником, носящим цепи и колодки. 

Архатьі и пратьекабуддьі — зто все равно, что грязь от- 
хожего места. 

Бодхи и нирвана подобньї столбу, к которому привязан 
осел. 

Почему зто так? Да потому, что последователи Дао не по¬ 
стигли пустоту (?) трех бесчисленньїх кальп — зто и является 
препятствием. 

Если бьі вьі бьіли истинньїми приверженцами Дао, ничего 
подобного никогда бьі не бьіло. [Вьі] бьі просто приспосаб- 
ливали прошлую карму соответственно обстоятельствам (?): 
одевались бьі как хотели; ходили бьі, когда хотелось ходить, 
сидели бьі, когда хотелось сидеть. У вас никогда и мьісли не 
возникло бьі стремиться к плодам"Буддьі. 
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Почему зто так? 

Человек прошлого сказал: 

«Если, творя карму, вві будете стремиться к плодам Буд- 
дьі, то Будда станет великим предвестником [круговорота] 
жизни и смерти». 


§ 32 


Достопочтенньїе! 

Временем нужно дорожить. Вьі же, носясь туда-сюда, ста¬ 
раєтесь лишь постигать чань, постигать Дао, лишь восприни- 
мать какие-то слова, воспринимать фрази, предаваясь раз- 
мьішлениям о поисках буддьі, о поисках патриарха, о поис- 
ках достойного наставника. 

Не допустите ошибки! У вас єсть только одни родители, 
чего же вам еще искать? Обратите взгляд внутрь себя самих. 

Один древний человек сказал: 

«Яджнадатта [думал, что] потерял свою голову. Но когда 
его ищущий разум достиг места отдохновения, он оказался 
[человеком] без занятий». 

Достопочтенньїе! 

Ведите себя совсем обьічно, не манерничайте. 

Существует некий плешивьій мерзавец, которьій не отли- 
чает хорошеє от дурного, он встречает и духов и демонов; 
указьівая на восток, определяет запад, любит как ясную по¬ 
году, так и дождь. 

Для такого последователя [Дао] когда-то наступает день 
расплатьі перед лицом Ями, когда приходится отдавать все, 
что задолжал, — тогда он глотает пилюли из раскаленного 
железа. 

Ви, снновья и дочери благородних семей, будучи захва- 
ченьї такими дикими лисами и злобними ларвами, оказнвае- 
тесь заколдованньши ими. 

Слепьіе карлики, для вас настанет день, когда придется 
платить за тот рис, которий ви получали на пропитание. 

§ 33 

Наставник обратился к собравшимся со словами: 

— Последователи Дао! 

Совершенно необходимо, чтобьі ви прониклись стремле- 
нием к верним взглядам, чтобьі свободно шагали навстречу 
миру, не давая зтой своре злих духов подвергнуть себя тре- 
вожной суете. 

«[Человек] без занятий» — благородний человек. Не надо 
лишь прилатать никаких усилий, а просто оставаться 
обьічньїм. 
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Вьі стремитесь обратиться к внешнему миру, то там, то 
здесь заниматься поисками, ищете ноги и руки (?). Но вві со- 
вершаете ошибку. Вві намереньї искать Будду, а Будда — зто 
просто одно название. Знаєте ли вві, в поисках чего вві но- 
ситесв? 

Буддві и патриархи всех десяти сторон трех миров, как 
толвко появилисв, толвко и занималисв, что поисками дхар- 
мві. И вві, последователи Дао, посещающие занятия сегодня, 
тоже толвко и делаете, что ищете дхарму. Постигните дхарму, 
на зтом все и кончится, а до зтого вві будете в зависимости 
от своего прошлого пребвіватв в беспрервівном кругу превра- 
щений в существа пяти разрядов. 

Что же такое дхарма? Дхарма — зто дхарма духа. Дхарма 
духа лишена формві. Она пронизвівает десяти сторон и яв- 
ляет свою активноств перед вашими глазами. 

Но когда людям недостает верві, они воспринимают слова 
и фразві и по писвменнвім знакам пвітаются рассуждатв 
о дхарме Буддві. Но они так же далеки от дхармві, как небо 
от земли. 

§ 34 

Последователи Дао! 

Когда я, монах-отшелвник, толкую о дхарме, то о какой 
дхарме я толкую? Я толкую о дхарме одухотворенной 
земли (?). С ее помощвю можно сразу получитв доступ и 
к мирскому, и к святому; и к чистому, и к нечистому; и к ис- 
тинному, и к преходящему. 

Но в действителвности — зто не истинное или преходящее, 
мирское или святое, которвіе вві в себе воплощаете, которое 
может снабдитв названием всякое другое «истинное или пре¬ 
ходящее, мирское или святое». 

Истинное или преходящее, мирское или святое не совпа- 
дает с присвоеннвім кем-то наименованием. 

Последователи Дао! 

Берите и действуйте, но не приклеивайте названий. Зто 
и назвівается «таинственной первопричиной». 

§ 35 

То, как я толкую дхарму, отличается от того, как зто де- 
лают [другие] люди в мире. 

Предположим, здесв оказалисв бві Манвджушри и Саман- 
табхадра, и каждвій из них, представ передо мной своей поч- 
тенной персоной, стал спрашиватв меня о дхарме. Стоило им 
толвко обратитвся ко мне [со словами]: «Монах...», как я 
бві сразу увидел их насквозв. 

[Подобно отому] старвій монах сидит себе спокойно, и по- 
являются другие последователи Д$о. Стоит мне лишв увидетв 
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их, как я уже раскусил их до конца. Почему так происходит? 
Да просто потому, что я имею отличную [от других] точку 
зрения: извне я не делаю различий между профаном и муд- 
рецом, изнутри я не придерживаюсь абсолютних прин- 
ципов (?). 

Я вижу глубоко и не знаю сомнений. 

§ 36 

Наставник обратился к собравшимся и сказал: 

— Последователи Дао! 

Во имя Дхармьі Буддьі не надо предпринимать никаких 
усилий. Надо просто бьіть обьіденньїм, ничего не делая, лишь 
справлять большую и малую нужду, одеваться, єсть, до¬ 
житься отдьіхать, когда устанете. 

Глупед смеется надо мной, 

Мудрий человек понимает меня. 

Один древний человек сказал: 

«Вьіполнять работу, направленную вовне, 

Может, безусловно, лишь болван». 

Будьте же хозяевами ситуации — и в тот же миг все ста- 
нет истинньїм. 

Ситуации возникают, но они не могут вибивать вас [с ва¬ 
ших позиций]. 

Если даже случается, что ви сохраняете старьіе привнчки 
и карму пяти ужасннх грехов, то они сами становятся вели¬ 
ким морем освобождения от уз. 

Обучающиеся сегодня ничего не знают о дхарме. Они по- 
добньї барану, которнй берет в рот любой предмет, до кото- 
рого он дотронулся носом. 

Они не делают различий между слугой и господином, 
между гостем и хозяином. 

Такого рода адепти, вошедшие в Дао с извращенньши по- 
буждениями, с готовностью посещают суетнне места. В отно- 
шении таких нельзя говорить, что они «истинно по кинув шиє 
дом». 

На самом деле они истинно мирские домохозяева. 

§ 37 

— Покинувший дом должен, разумеется, уметь отличить 
обнденное и правильние взгляди, отличить Будду от Мари, 
отличить истинное от ложного, отличить профана от мудреца. 

Того, кто зто различает, назнвают истинно покинувшим 
дом. 

Тот же, кто не различает Будду и Мару, поистине покинул 
один дом, чтобьі войти в другой. Его можно назвать живой 
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тварью, создающеи карму, но еще нельзя назвать «истинно 
покинувшим дом». 

Предположим, сейчас нашелся некий Будда-Мара в еди- 
ном неделимом теле, в котором все переметано, как вода 
с молоком. Царь гусей вьіпивает только молоко. Обладаю- 
щий же ясновидящим оком последователь Дао разбивает 
обоих — и Будду и Мару. 

Если же вьі любите мудреца и ненавидите профана, вьі 
будете пльїть и тонуть в море [круговорота] жизни и смерти. 

§ 38 

Кто-то спросил: 

— Что такое Будда-Мара? 

Наставник ответил: 

— Как только в мьіслях твоих появляется сомнение — зто 
Мара. Если же тьі достигнешь понимания, что десять тьісяч 
дхарм никогда не рождаются, что мьісли подобньї метамор¬ 
фозам, что не существует ни единой пьілинки, ни одной дхар- 
мьі, что везде все чисто и незапятнано, — зто Будда. 

Таким образом, Мара и Будда являют два состояния — 
нечистое и чистое. 

Если исходить из моей, одинокого монаха, позиции, то 
нет ни Буддьі, ни всего сущего, ни прошлого, ни настоящего. 

Постигать — значит постигать сиюминутно, вне времени, 
без [всякой] практики, без вхождения в состояние святости, 
без достижений и потерь. И во все Бремена не бьіло дхармьі, 
отличной от зтой. 

Если же предположить, что бьіла некая дхарма, превосхо- 
дившая зту, то я утверждаю, что она бьіла подобна сну, по- 
добна призраку. 

Бот и все, что я, монах-отшельник, вам [могу] сказать. 

§ 39 


Последователи Дао! 

Тот из вас, которьій сейчас перед моими глазами как са- 
мостоятельньїй [источник] света с полньїм пониманием слу- 
шает меня, — зтот человек не станет мешкать, где бьі он ни 
находился. Проникая во все десять сторон, он остается сво- 
бодньїм во всех трех мирах. Хотя он и проникает во все мно- 
гообразие явлений [внешнего мира], оно не может повлиять 
на него. 

В один миг он проходит в мир дхармьі: встретив там 
Будду, он убеждает Будду; встретив Патриарха, убеждает 
Патриарха; встретив архата, убеждает архата; встретив го¬ 
лодного духа, убеждает голодного духа. Обходя владения, 
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наставляя на истинньш путь все сущеє, он еще никогда не 
отделялся от единственной МЬІСЛИ (?). 

И повсюду, где бьі он ни бьіл, чистота, блеск проникают 
во все десять сторон, и десять тьісяч дхарм тождественньї. 

§ 40 

Последователи Дао! 

Только в наши дни великий муж узнал (?), что изна- 
чально не бьіло никаких деяний. Просто из-за того что у вас 
недостаточно верьі, мьісли ваши безостановочно носятся; от- 
бросив голову, вьі ищете [ту же] голову и оказьіваетесь не 
в силах остановиться. 

Зто подобно тому, как бодхисаттва полного и моменталь¬ 
ного озарения, войдя в мир дхармьі и обнаружив своє тело, 
стремится в предельї Чистой страньї, где отвращается от мир¬ 
еного и находит радость в святом. 

Такие, как он, последователи еще не забьіли [разницьі] 
между восприятием и отвержением. Мьісли о чистом и нечис- 
том еще сохраняются. 

Что же касается воззрений школьї чань, то там дело об- 
стоит иначе: истина проявляетея сейчас, для зтого не требу- 
етея другого времени. 

Все то, чему я, одинокий монах, обучаю, зто временное 
лекарство для лечения соответствующей болезни. 

Вообще не существует реальной дхармьі. Человек, кото- 
рьій зто понимает, и єсть «истинно покинувший дом». Он до- 
стоин потреблять в день 10 тьісяч лянов золота. 

§ 41 

Последователи Дао! 

Не позволяйте оставлять следов печати на [своем] лице 
какому бьі то ни бьіло наставнику, говоря: «Я разбираюсь 
в чань, я разбираюсь в Дао». 

Хотя ваши спорьі подобньї потоку красноречия, они лишь 
создают карму подземной тюрьмьі. 

Если вьі по-настоящему изучаете Дао, не ищите недостат- 
ков в мире, а настоятельно стремитесь к истинньїм взглядам. 

Если достигнете полной ясности истинньїх взглядов, тогда 
только все будет завершено. 


§ 42 

Кто-то спросил: 

— Что такое «истинньш взгляд»? 

Наставник отвечал: 

— Как только все вьі проникаєте в мирское и святое, 
в нечистое и чистое, во владения всех будд, проникаєте в па- 
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вильон Маитреии и в мир дхармьі Вайрочаньї, вві повсюду 
видите владения [Буддьі] ; они [проходят зтапві] становле¬ 
ння, сохранения, изменения и уничтожения. 

Будда приходит в мир, вращает колесо Великой Дхармьі, 
затем отправляется в нирвану в облике, [не оставляющем] 
следов прихода и ухода. 

Сколько бьі вві ни искали [доказательств] его рождений 
и смертей, вві ни за что их не найдете. 

Затем, попадая в мир дхармві, не знающей рождений, и 
обходя все владения, вві [наконец] попадаєте в мир сокро- 
вищницві цветка [лотоса] и там до конца убеждаетесв, что 
все дхармві — зто мираж, что нет ни одной истинной дхармві. 

Существует лишв не зависящий ни от чего человек, [по- 
стигающий] Дао, слушающий мою проповедв. Зто он — матв 
всех будд. Стало бвітв, Будда произошел от независимости. 

Если вві осознали независимоств, то [осознали], что ни¬ 
каного будду нелвзя обнаружитв. Если вві стали на такую 
точку зрения, то зто и еств «ИСТИННВІЙ взгляд». 

§ 43 

Обучающиеся не понимают зтого и хватаются за слова 
и фразві. Им преграждают понимание слова «мирской» и 
«святой», тем самвім зти слова становятся помехой их оку 
Дао, не давая ему отчетливо [видетв] и различатв. 

Например, двенадцатв разделов учення — зто все сплошв 
толкования напоказ. 

Обучающиеся зтого не понимают и позтому создают [соб- 
ственнвіе] толкования на основе показнвіх слов и фраз. 

Все зто — зависимоств, они впадают в «причинноств», не 
сумев избежатв круга перерождений во [всех] трех мирах. 

Если вві хотите обрести свободу житв и умеретв, идти или 
стоятв, сниматв и надеватв [одежду], то именно сейчас 
узнайте [настоящего] человека, слушающего мою проповедв. 

Он не имеет формві, лишен примет, у него нет корней, нет 
истоков, нет постоянного местонахождения, он оченв по- 
движен. 

Все же [ваши] многообразнвіе действия (?) основанві ни 
на чем. 

Отсюда: вві его (человека.— И. Г.) ищете, он отступает 
далвше; вві стремитесв к нему, а он принимает иной об- 
лик (?). Зто назвівают таинством. 

§ 44 


Последователи Дао! 

Не знайтесв с неким иллюзорнвім спутником. В конечном 
счете он вернет вас к непостоянному.^ 


144 



Что же вьі ищете в зтом мире, что даст вам освобождение 
от уз? Вві проводите время в поисках того, как бьі насьітить 
свой рот и положить заплати на одежду. Надо же искать 
друга, а не проводить дни в праздности и в погоне за увесе- 
лениями. Временем нужно дорожить. Каждьій следующий 
миг — зто непостоянство. 

Грубое [в вас] от того, что вьі подверженьї [давлению] 
со сторони [четнрех стихий]: земли, води, огня и ветра. Тон- 
кое [в вас] от того, что ви подверженьї давлению со сторони 
четнрех состояний: рождения, существования, загнивання и 
уничтожения. 

Последователи Дао! 

Теперь необходимо познать ситуадию, в которой четьіре 
разновидности стихий и состояний лишеньї примет, чтобьі не 
оказаться захваченннми и сбитнми с толку [зтой] ситуацией. 

§ 45 


Кто-то спросил: 

— Что представляет собой ситуация, в которой четьіре 
разновидности [стихий и состояний] лишеньї примет? 

Наставник отвечал: 

— Стоит вам лишь в мислях усомниться, и земля прегра- 
ждает вам дорогу. 

Стоит вам лишь в мислях испнтать вожделение, и вас за- 
топит вода. 

Стоит вам лишь в мислях разгневаться, и вас сожжет 
огонь. 

Стоит вам лишь в мислях обрадоваться, и вас унесет 
ветер. 

Если ви сможете уяснить, что дело обстоит таким обра¬ 
зом, то ситуация не сможет вертеть вами, [напротив], ви 
будете во всех случаях подчинять себе ситуацию. 

Ви внезапно появитесь на востоке и исчезнете на западе; 
появитесь на юге, а исчезнете на севере; появитесь в центре, 
а исчезнете с краю, появитесь с краю, а исчезнете в центре. 

Будете бродить по воде, словно по земле, будете бродить 
по земле, словно по воде. 

Почему будет так? По той причине, что ви постигли, что 
четьіре великие стихни подобни сну, подобни иллюзии. 

§ 46 


Последователи Дао! 

Вот ви, слушающие сейчас мою проповедь, — зто не ваши 
четьіре великих [злемента], а зто умелое использование ва¬ 
ших четнрех великих [злементов]. 
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Если вьі сумеете понять, что зто так, вьі обретете свободу 
двигаться или оставаться на месте. С моей точки зрения, не 
следует позволять себе испьітьівать отвращение к чему-либо. 

Если вьі любите «святое», то «святое» — зто всего лишь 
слово «святое». 

Некая группа обучающихся ищет Маньджушри на горе 
Утайшань. Они допускают ошибку с самого начала. На Утай- 
шане нет Маньджушри. Хотите узнать Маньджушри? Только 
происходящая сейчас деятельность вашего разума, никогда 
не изменяющегося, не знающего сомнений, — зто и єсть жи- 
вой Маньджушри. 

Неразличимьій свет [разума] в каждой вашей мьісли — 
вот зто всегда и везде истинньїй Пусянь (-Самантабхадра.— 
И. Г.). 

Ваша собственная мьісль сама способна развязать путьі, 
повсеместно освободить от уз — зто и єсть сосредоточение 
Гуаньинь. 

Так как [три бодхисаттвьі] взаимосвязаньї как хозяин и 
его помощники, они появляются в одно и то же время; 
один — зто три, а три — зто один. 

Только когда вьі поймете, что зто так, вьі сможете хорошо 
читать сутрьі. 


§ 47 

Наставник обратился к собравшимся со словами: 

— Те, кто сегодня изучает Дао, должньї непременно ве- 
рить в самих себя, а не заниматься поисками вовне. Вьі же 
забираєтесь в сферьі чужой бессмьісленной суетьі,вовсе не от- 
личая ложное от истинного. Например, [там сказано], что 
єсть патриархи, єсть буддьі — все зто фактьі, о которьіх сви- 
детельствуют слова канонических текстов. 

Когда кто-то преподносит [вам] фразу или извлекает [от- 
куда-то] что-то скрьітое или очевидное (?), [в вас] сразу же 
возникает сомнение. Вьі обращаетесь к небу, обращаетесь 
к земле, бегаете туда-сюда, расспрашиваете и тоже суетитесь 
без всякой мерьі. 

Великие мужи! Не влачите так дни свои в бессмьісленной 
болтовне, толкуя о государе и мятежниках, об истинном и 
ложном, о красоте и богатстве. 

Что касается меня, то каждого приходящего, независимо 
от того, монах он или мирянин, я вижу насквозь. Пусть он 
будет из какого угодно места — зто всего лишь звуки, слова, 
фразьі, зто все сон и фантасмагория. 
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§ 48 

Однако я вижу человека, которьій подчиняет себе обстоя- 
тельства, он и являет собой воплощение таинства всех будд. 
Состояние буддьі не может само провозглашать: «Я єсть со- 
стояние буддьі», тогда как зтот ни от чего не зависящий че- 
ловек Дао продвигается вперед, подчиняя обстоятельства. 

Если какой-то [человек] вьіходит и спрашивает меня, где 
искать Будду, я немедленно принимаю облик, соответствую- 

ЩИЙ СОСТОЯНИЮ ЧИСТОТЬІ. 

Если кто-нибудь спрашивает меня о бодхисаттве, я не¬ 
медленно принимаю облик, соответствующий СОСТОЯНИЮ ми- 
лосердия. 

Если кто-нибудь спрашивает меня о бодхи, я немедленно 
принимаю облик, соответствующий СОСТОЯНИЮ чистого сокро- 
вения. 

Если кто-нибудь спрашивает меня о нирване, я немед¬ 
ленно принимаю облик, соответствующий СОСТОЯНИЮ безмя- 
тежного покоя. 

Состояние может меняться различньїм образом хоть де¬ 
сять тьісяч раз, человек же не меняется, позтому 

«в соответствии с вещами он проявляет форму. 

Зто подобно отражению луньї в воде». 

§ 49 


Последователи Дао! 

Если вьі хотите добиться согласия с дхармой, то [знайте], 
только великие мужи могут добиться зтого. Если же вьі бу¬ 
дете нерешительньї, то ничего не достигнете. Зто можно упо- 
добить треснувшему кувшину, в которьій невозможно соби- 
рать сливки. 

Если же вьі являєтесь большим вместилищем [дхармьі], 
то только не поддавайтесь суете других. Будьте везде хозяи- 
ном [положення], [тогда] всюду будет истина. И кто бьі ни 
пришел, он не подвергнется суете. 

Стоит хоть раз усомниться, как [демон] Мара тут же про- 
никает в вашу душу. 

Если бодхисаттва сомневается, [демон] рождения и 
смерти Мара получает удобньїй случай. 

Можно лишь дать отдьіх мьіслям, но недопустимо искать 
что-то вовне. Если что-то появится, тотчас отражайте [зто 
что-то]. Проявляйте доверие только к той практике, которой 
занимаетесь сейчас, и [тогда вьі будете] вне всяких дел. 

Как только вьі подумали — возникают три мира, и в со¬ 
ответствии с причинами подчиняясь ( досл . «подвергаясь») 
обстоятельствам, вьіделяются шесть треволнений. 


10 * 
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Когда вьі деиствуете как сеичас, чего вам не хватает? 

В один [и тот же] миг вві входите в чистое и [входите] 
в нечистое, входите в павильон Майтрейи и [входите] во 
Владеиия Трех Глаз. И всюду, где вві бродите, вьі только и 
видите, что пустьіе названий. 

§ 50 


Кто-то спросил: 

— Что такое Владения Трех Глаз? 

Наставник отвечал: 

— Когда мьі с тобой попадаєм во Владения Чистого Та- 
инства, мьі облачаемся в наряд чистотьі и проповедуем Будду 
в облике Тела Закона. 

Или еще: когда мьі попадаєм во Владения Нераспознавае- 
мого, мьі облачаемся в наряд нераспознаваемого и толкуем 
о Будде в облике Тела Воздаяния. 

И еще: когда мьі попадаєм во Владения Освобождения 
[от уз], мьі облачаемся в наряд сияния и толкуем о Будде 
в облике Превращенного Тела. 

Зти Владения Трех Глаз все являются превращениями за- 
висимостей. 

Согласно авторам сутр и шастр, Тело Закона является 
основним, а два [другие] —Тело Воздаяния и Превращенное 
Тело — его функциями. 

С моей точки зрения, Тело Закона отнюдь не занимается 
толкованием дхармьі. 

Позтому древние говорили: 

«Тела [Буддьі] установленьї в зависимости от значення; 
владения [Буддьі] основаньї на субстанции». 

[Таким образом], совершенно ясно, что тела, имеющие 
дхармовую природу, и страньї, имеющие дхармовую природу, 
представляют собой созданную [кем-то] дхарму и пропущен- 
ньіе через зависимое восприятие страньї (?). 

Пустой кулак и желтьій лист используются для одурачи- 
вания детей. 

Колючки дрока и водяного ореха, какой сок вьі ищете на 
сухих костях? 

За пределами разума нет дхармьі; внутри его тоже ничего 
не удается найти. Чего же вьі ищете? 

§ 51 

Вьі повсюду изрекаете: «Нужно что-то практиковать, 
что-то доказьівать». Не ошибитесь [при зтом]! 

Если вьі чего-нибудь достигнете практикуя, то кармой бу- 
дет [круговорот] жизни и смерти? 
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Вьі изрекаете: «Шесть парамит и все десять тьісяч [доб- 
родетельньїх] поступков должно практиковать вместе». 

С моей точки зрения, все создает карму. 

Поиски буддьі и поиски дхармьі только и создают что 
карму подземной тюрьмьі. Поиски бодхисаттвьі тоже создают 
карму. Чтение сутр, постижение учення — все зто тоже со¬ 
здает карму. 

Буддьі и патриархи суть «люди без занятий». 

Позтому для них скверньїе страсти и деяния, равно как 
отсутствие страстей и недеяние, творят чистую карму. 

Существует разновидность слепьіх старцев, которьіе, на- 
евшись досвіта, садятся и предаются сосредоточению и зани- 
маются созерцанием. 

Обуздав поток мьісли, они не дают ему разлиться. Им на- 
доел шум, и они ищут тишиньї. Так действуют те, кто стоит 
в стороне от истинного Пути. 

Патриарх-наставник сказал: «Если вьі прекратили суєту, 
чтобьі наблюдать тишину, возвьісьте разум, дабьі осветить 
все снаружи, управляйте разумом, чтобьі очищать нутро, кон- 
центрируйте разум, чтобьі погрузиться в самоуглубление». 

Подобньїе адептьі искусственно стараются. 

Вот вьі, слушающие сейчас мою проповедь, как вьі можете 
рассчитьівать на то, что я буду кого-то просвещать, кого-то 
оценивать, кого-то украшать. 

Вьі не являєтесь обьектом, которьій можно просвещать, не 
являєтесь предметом, которьій можно украшать. Или же если, 
допустим, вас украшать, то можно украшать что угодно. 

Не делайте ошибок! 


§ 52 


Последователи Дао! 

Вьі воспринимаете слова, слетающие с уст наставников 
такого рода, считая их истинньїм Дао, и [думаєте]: «Зтот со- 
вершенньїй наставник непостижим, я же обладаю разумом 
простолюдина, я не смею меряться силами с зтим старьім мо¬ 
нахом». 

Слепьіе идиотьі! Всю жизнь вьі только и носитесь с та¬ 
ким взглядом на вещи, обманьївая свои собственньїе глаза. 
Дрожа [от страха], похожие на осленка на льду, [вьі гово¬ 
рите]: «Я не смею пренебречь зтим совершенньїм наставни¬ 
ком, потому что боюсь язьїком создать карму». 

Последователи Дао! 

Ведь с самого начала именно совершенньїй наставник по- 
смел пренебречь Буддой, пренебречь Патриархом, [судить 
о том], что правильно, что неправильно в мире, отказаться от 
учення Трех Сокровищниц, оскорблять мальїх детей, посмел 
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искать [настоящего] человека в неблагоприятньїх и благо- 
приятньїх обстоятельствах. 

Позтому я в течение двенадцати лет ищу хоть что-нибудь, 
имеющее характер кармьі, но не могу найти ничего, даже 
размером с горчичное зерньїшко. 

Чаньский наставник, подобно молодой жене, опасается, 
чтобьі его не прогнали со двора, не лишили пищи, покоя и 
наслаждений. 

С давних времен, где бьі не появлялись наши предше- 
ственники, не бьіло людей, уверовавших [в них]. Только 
после того как они подверглись изгнанию, [люди] постигли 
их значимость. 

Если бьі люди повсюду их одобряли, зачем бьі они бьіли 
нужньї? 

Позтому говорят: «Лев зарьічит — у шакала череп раска- 
льівается». 


§ 53 


Последователи Дао! 

Повсюду говорят, что єсть Дао, которое можно практико- 
вать, єсть дхарма, которую можно постигать в опьіте. 

Вьі мне скажите, какую дхарму вьі станете постигать 
в опьіте, какую дхарму будете практиковать. Чего вам недо- 
стает в вашей ньшешней деятельности? Что вьі еще хотите 
прибавить к ней? 

Не понимая зтого, неопьітньїй начинающий наставник ве- 
рит духам дикой лисицьі, позволяет им рассказьівать истории 
и связьівать путами других людей: они говорят, что если 
принципьі и поступки находятся в соответствии и если осте- 
регаются трех карм, только тогда можно достичь состояния 
буддьі. Говорящие так, подобньї мелкому весеннему дождю. 

Один древний человек сказал: 

«Если вьі встретите на дороге человека, которьій проник 
в Дао, то прежде всего не обращайтесь [в разговоре] к Дао». 

Позтому и говорят: «Если человек развивает Дао, то не 
получается Дао». 

Десятки тьісяч всякого рода ложньїх обстоятельств напе- 
ребой поднимают головні. 

Когда простерт вперед меч мудрости, 

Ничего не остается более (?), 

Пока не возникает ясности, 

Ясностью является мрак. 

Вот почему один древний сказал: 

«Обьічньїй разум и єсть Дао». - 
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§ 54 

Почтеннейшие! 

Чего вьі ищете? Не зависящий ни от чего человек Дао, ко- 
торьій сейчас слушает мою проповедь, совершенно ясен, 
у него нет недостатка ни в чем. 

Если вві хотите достичь состояния, ничем не отличающе- 
гося от буддьі и патриарха, вві должньї придерживаться 
именно такого взгляда. 

Никаких сомнений и ошибок! 

Ваше сознание и сознание [буддьі-патриарха?] ничем не 
отличаются — зто я називаю живьім патриархом. 

Если же [ваше] сознание отличается [от сознания буддьі- 
патриарха?],— зто значит, что сущность и ее проявление ра- 
зорваньї (?). 

Если [ваше] сознание не отличается [от сознания буддьі- 
патриарха?], то сущность и ее проявление неразрьівньї. 

§ 55 

Кто-то спросил: 

— Что зто за состояние, когда сознание не отличается 
[от сознания буддьі-патриарха] ? 

Наставник ответил: 

— В тот самий миг, когда ви собираетесь спросить [меня 
об зтом], ваше сознание уже отличается, а сущность и ее 
проявление отделились друг от друга. 

Последователи Дао! 

Не допускайте ошибок! Все дхармьі зтого мира и вне зтого 
мира лишеньї собственной сущности и сущности порожда- 
ющей. 

Существуют лишь ложньїе названий, да и само слово «на* 
звание» тоже ложно. Вьі же только и делаете, что принимаете 
за реальность нелепое название, данное другими. 

Зтим вьі допускаєте большую оіпибку! 

Если оми (названий.— И. Г.) и существуют, то все они 
находятся в сфере трансформадии. Одни являются трансфор- 
мацией бодхи, [другие] —нирваньї, [третьи] —освобождения 
от уз, [четвертне]—триади тел, [пятьіе]—знання обстоя- 
тельств, [шестьіе]—бодхисаттвьі, [седьмьіе] — буддьі. 

Что же вьі ищете в зтих странах трансформаций? 

Все они, вплоть до Трех Колесниц и двенадцати разделов 
учення, всего лишь старьіе бумажки для подтирания не¬ 
чистот. 

Будда представляет собой фантасмагорическое тело, апат- 
риарх — зто старьій бхикшу. 

А разве вьі не рожденьї матерью? 

Если вьі ищете Будду, вьі попадаєте в тиски Буддьі — 
Марьі. Если вьі ищете Патриарха, вьі оказьіваетесь связан- 


151 



ньіми веревкой Патриарха — Марьі. К чему бьі вві не стреми- 
лись, будут одни лишь страдания. 

Тут уж лучше ничего не делать. 

§ 56 

' Существует разновидность бритоголовьіх бхикшу, которьіе 
говорят тем, кто обучается Дао: «Будда — зто предел. 
Только достигнув плодов практики в их полноте, пройдя че¬ 
рез три великие бесчисленньїе кальпьі, он достиг Дао». 

Последователи Дао! Если вві скажете, что Будда — зто 
предел, то почему же после восьмидесяти лет Будда отпра- 
вился з город Кушинагара, улегся на бок среди деревьев 
в роще Шуанлин и умер. Где сейчас Будда? 

Совершенно ясно, что его жизнь и смерть не отличаются 
от наших. Вві говорите, что тридцать два проявлення и во- 
семьдесят вьідающихся характеристик и составляют Будду. 
Тогда мудрьій правитель, вращающий колесо, тоже должен 
бьіть признан Жулаем. Но мьі знаєм, что чертьі зти иллю- 
зорно изменчивьі. 

Древний человек сказал: 

«Все телесньїе свойства Жулая 

Существуют для того, чтобьі бьіть в согласии с чувствами 

в мире, 

Из страха, что у человека могут возникнуть нигилистиче- 

ские ВЗГЛЯДЬІ. 

Они, как временное средство, произносят пустьіе слова. 

Заимствуют слова «тридцать два», 

«восемьдесят» — тоже всего лишь пустой звук. 

Наличие смертного тела не єсть пробужденное тело. 

Отсутствие проявлений — вот истинная форма». 

§ 57 

Вьі говорите: «Будда обладает шестью проникновениями, 
и они непостижимьі». 

Все небожители, святьіе отшельники, асурьі, сильньїе де- 
моньї тоже обладают чудесними проникновениями. [Значит], 
все они тоже Буддьі? 

Последователи Дао! Не допускайте ошибок! 

Вот, например, когда Асура сражался с Небесним Владьі- 
кой и бьіл разбит, то он провел толпу своих сородичей числом 
в восемьдесят четьіре тисячи в отверстие волокна корня ло¬ 
тоса, чтобьі спрятать их там. Разве он не бнл мудрецом? 

Проникновения, подобнне тем, что я сейчас упоминал, все 
являются проникновениями кармьі, или зависимнми проник¬ 
новениями. А ведь с шестью проникновениями Будди дело 
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обстоит совсем иначе. [Они заключаются в том, что] [он], 
входя в мир цвета, не заблуждается по поводу цвета; входя 
в мир звуков, не заблуждается по поводу звуков; входя в мир 
запахов, не заблуждается по поводу запахов; входя в мир 
вкусов, не заблуждается по поводу вкусов; входя в мир ося- 
заний, не заблуждается по поводу осязаний; входя в мир 
дхармьі, не заблуждается по поводу дхармьі. 

Следовательно, после постижения все шесть разновидно- 
стей [чувственньїх восприятий] —цвет, звук, запах, вкус, ося- 
зание, дхарма — превращаются в пустьіе явлення, они не спо- 
собньї связать такого независимого человека. 

Являя собой субстанцию скверньї, проистекающей из пяти 
скандх, он ходит по земле и при зтом обладает способностью 
чудодейственньїх проникновений. 


§ 58 


Последователи Дао! 

Истинньїй Будда не имеет формьі, истинная дхарма не 
имеет проявлений. 

Вві же только создаете шаблоньї и творите образцьі на 
оснований фантасмагорических трансформаций. 

Но если вам и удастся что-либо найти в результате поис- 
ков, то все зто будут духи дикой лисицьі, но никак не будет 
истинньїм Буддой. Зто из-за взглядов, не соответствующих 
Дао (досл. «внешних по отношению к Дао»). 

Ведь тот, кто обучается постижению истинного Дао, не 
имеет дела с буддой, не имеет дела с бодхисаттвами и арха- 
тами, не имеет дела с необьічайньїм в трех мирах. Он удаля- 
ется от [всего зтого] и в одиночестве освобождается от пут, 
не дает себе погрязнуть в вещах. 

И пусть небо упадет на землю, у меня все равно больше 
не будет сомнений. Пусть все буддьі десяти сторон появятся 
сейчас передо [мной], у меня не возникнет и мьісли о ра- 
дости. 

Если три дороги и подземная тюрьма одновременно по¬ 
явятся передо мной, у меня не возникнет никаного страха. 
Почему так происходит? 

Потому, что я вижу, что все дхармьі — зто пустьіе прояв¬ 
лення. Они существуют, когда изменяются; они не существу- 
ют, когда не изменяются (?). Все три мира существуют лишь 
в сознании; все десять тьісяч дхарм существуют лишь как 
[результат] познания. 

Следовательно: 

Иллюзии снов, цветьі в пустоте — 

К чему стараться ловить их? 
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§ 59 

Только вьі, последователи Дао, слушающие сейчас передо 
мной мою проповедь, входя в огонь, не горите, входя в воду, 
не тонете, вступая на три дороги и в подземную тюрьму, 
словно разгуливаете по парку; вступая в [мир] голодньїх 
духов и животньїх, не получаете их воздаяния. 

Отчего ото происходит? 

Оттого, что вьі не позволяете себе испьітьівать отвраще- 
ние к чему-либо. 

Если вьі будете любить святое и презирать мирское, 

Вьі будете плавать и тонуть в море жизни и смерти. 

Страсти возникают, когда єсть мьісли. 

Если нет мьіслей, как могут опутать вас страсти? 

Не утруждайтесь распознаванием, цепляясь за признаки, 

И вьі естественно, сиюминутно постигнете Дао. 

Если же вьі намереньї у посторонних, в спешке, доби¬ 
ваться .понимания, то в течение трех великих кальп вьі будете 
без конца возвращаться в [круговорот] жизни и смерти. 

Не лучше ли сидеть, скрестив ноги на утлу скамьи в мона- 
стьіре, ничем не занимаясь? ' 

§ 60 

Последователи Дао! 

Представим себе, что с разньїх сторон пришли ученики. 
Как только хозяин и гость встретились, произносится фраза 
для того, чтобьі подвергнуть испьітанию друга добра. 

[Последний] подвергается тому, что ученик нащупьівает 
какую-то словесную каверзу и кидает ее другу добра на уго- 
лок рта: «Поглядим, знаешь тьі зто или нет!» 

Если тьі догадался об зтих обстоятельствах, тьі хватаешь 
их и отбрасьіваешь в яму. 

Тогда ученик успокаивается (досл. «становится обьіч- 
ньім»), после чего просит друга добра сказать что-нибудь. 

Основьіваясь на предшествующей [ситуации, хозяин] кра- 
дет [у гостя] его уловку (досл. «зто»). 

Тогда ученик говорит: «Вот зто так мудрость! Зто дейст- 
вительно великий друг добра!» Затем он добавляет: «Тьі сов- 
сем не можешь отличить хорошеє от дурного». 

Или же друг добра вьіхватьівает какой-то кусок материа- 
ла и начинает играть им перед учеником. Тот, разобравшись 
в [приеме], всякий раз становится хозяином и не попадается 
в ловушку ситуации. 

Тогда друг добра обнажает половину своего тела. Ученик 
произносит «кхз». 

Друг добра снова прибегает (досл. «входит») ко всем 
уловкам (?), чтобьі словесньїм путем сбить ученика и захлоп¬ 
нуть ловушку. 
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Ученик говорит: «Ах ти, бритоголовий раб, не различаю- 
щий добра и зла!» 

Друг добра восклицает с восторгом: «Зто истинньїй после- 
дователь Дао!» 


§ 61 

Повсюду єсть наставники (досл. «друзья добра»), кото- 
рьіе не разбираются, где истина, а где ложь. Приходит уче¬ 
ник, чтобьі спросить о бодхи, нирване, триаде тел, ситуации 
и разуме. И слепец-наставник тут же начинает ему обт>яс- 
нять. Когда же они подвергаются тому, что ученики поносят 
их, они хватаются за палицу и бьют учеников, говоря об 
оскорбительном поведений [іпоследних]. 

Из отого сладует, что вві, друзья добра, сами лишеньї ока, 
так что не можете гневаться на других. 

Существует разновидность плешивьіх мерзавцев, не раз- 
личающих добра и зла, так что делая знак пальцем на во- 
сток, черту делают на запад; они любят и ясную погоду, и 
дождь, удовлетворяются и фонарем, и гольїм столбом под 
открьітьім небом. 

Вьі смотрите, сколько волосков осталось в их бровях. Для 
зтой [потери бровей] єсть достаточньїе основания. Так как 
ученики ни в чем не разбираются, то [наставник] затумани- 
вает их разум. 

Такие последователи Дао все являются духами диких лис, 
зльїми оборотними. Они подвергаются насмешкам со сто¬ 
рони хороших учеников. [Последние] говорят: «Плешивне 
мерзавцн, ви вводите в заблуждение и сеете смуту среди 
других людей в мире!» 


§ 62 


Последователи Дао! 

Тот, кто ушел от мира, должен непременно изучать Дао. 

Возьмем к примеру меня: в давно прошедшие дни я пре- 
давался винайе, а также копался в сутрах и піастрах. Только 
потом я узнал, что они служат лекарством для спасения мира 
и пустими наставлениями в письменном слове. Тогда я сразу 
окончательно отбросил их и в поисках Дао стал практико- 
вать чань. Потом встретил великого друга добра. Только 
тогда моє око Дао стало ясно различать, и я впервне 
узнал всех старих монахов в мире и стал понимать, кто из 
них истинньїй, а кто ложньїй. 

[Таким образом], я не сразу, как родился, понял, а вни- 
кал, оттачивал и в одно прекрасное утро осознал себя. 
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§ 63 

Последователи Дао! 

Если вві хотите обрести взгляд, соответствуюший дхарме, 
то не поддавайтесь заблуждениям других. С чем бьі вві ни 
столкнулисв внутри или снаружи — убивайте зто. Встретите 
будду — убивайте будду, встретите патриарха — убивайте 
патриарха, встретите архата—убивайте архата, встретите 
родителей — убивайте родителей, встретите родственников — 
убивайте родственников. Толвко тогда вві обретете освобо- 
ждение от уз. 

Если не дадите вещам связатв себя, то пройдете насквозв, 
освободитесв от уз и обретете независимоств. 

В ч-исле приходящих со всех десяти сторон обучатвся по- 
стижению Дао еще не бвіло такого, которвій бві пришел ко 
мне не зависимвім от вещей. Но я здесв с самого начала бвю 
его. Если [зта зависимоств] исходит от рук, бвю по рукам, 
если она исходит изо рта, бвю по губам, если из глаз, бвю 
по глазам. 

Но еще не бвіло ни одного, которвій бві пришел ко мне 
сам по себе освобожденнвій от уз. Все карабкаются вслед за 
бессмвгсленнвіми ввідумками людей древности. 

§ 64 

Что касается меня, то у меня нет ни одной дхармві, ко- 
торую бві я мог передати людям. Я толвко и могу, что лечитв 
болезни и развязвіватв путві. 

Вві, последователи Дао, [пришедшие] со всех сторон, по- 
пвітайтесв явитися передо мной не зав'исимвіми от вещей, я 
хочу с вами посоветоватвся. 

Вот десяти и пятв лет, но ни один Человек [не явился]. 
Все бвіли зависимві от трав или привязанві к листвям, духам 
бамбука, духам диких лис. Они без разбора вгрвізалисв 
в любую глвібу навоза. Слепцві, они лиши зря полвзуются чу¬ 
жими даяниями верующих, всех десяти сторон, говоря: «Мві 
покинули дом». Вот каких взглядов они придерживаются. 

Я обращаюсв к вам и говорю: «Нет буддві, нет дхармві; 
нечего практиковатв, нечего доказвіватв. Так что же вві соби- 
раетесв искатв на стороне? Слепцві, на уже имеющуюся го¬ 
лову вві водружаете [еще одну] голову. Чего же вам еще не 
хватает?» 

§ 65 

Последователи Дао! 

Зта ваша сейчас передо мной происходящая деятелвноств 
ничем не отличается от деятелвности буддві-патриарха. По- 
чему вві настолвко не доверяете зтому, что ищете что-то 
вовне? Не допускайте ошибок! 
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Вне [вас] нет дхармьі, внутри тоже невозможно ничего 
обнаружить. Чем хватать слова, вьілетающие из моего рта, 
лучше бьі вьі отдохнули и не занимались би делами. 

Не продолжайте того, что уже начато, и не давайте на¬ 
чаться тому, что еще не начато. И тогда зто будет более зна¬ 
чимо (досл. «превзойдет»), чем десять лет ваших скитаний 
[по учителям]. С моей точки зрения, ни к чему такое много- 
образис [деятельности], нужна просто обьіденность: носить 
своє платне, єсть свою пищу и проводить время, ничего не 
делая. 

Вьі, пришедшие [сюда] со всех сторон, все лелеете МЬІСЛЬ 
искать будду, искать дхарму, искать освобождение от уз, 
искать вьіхода из трех миров. Глупцьі, вьі хотите ввійти из 
трех миров, а куда вьі направитесь? 

Будда и патриарх — зто всего лишь названий, связьіваю- 
тцие [обещанием] вознаграждения. 

Хотите вьі познать три мира. 

Они не отделеньї от тех основ разума, с помощью которьіх 
вьі сейчас слушаете мою проповедь. Как только вьі подумаєте 
об алчности, зто будет мир желаний; только подумаєте о 
гневе, и зто мир формьі. Как только подумаєте об иллюзор- 
ности мьісли, зто будет мир, лишенньїй формьі. Они (зти три 
мира.— И. Г.) являются мебелью в вашем доме. 

Три мира не провозглашают себя: «Мьі єсть три мира»; 
тогда как вьі, последователи Дао, здесь, сейчас чудесно ос- 
вещающие все способи, приглядьівающиеся к миру людей, 
даєте названий трем мирам. 

§ 66 

Почтеннейшие! 

[Физическое] тело, состоящее из четьірех великих злемен- 
тов, непостоянно. Во [всем], вплоть до селезенки и желудка, 
печени и желчного пузьіря, волос, волосков, ногтей и зубов, 
мьі только и видим, что все дхармьі — зто пустая видимость. 

Место, где всякая ваша мьісль обретает отдьіх, именуется 
«деревом бодхи». Место, где никакая ваша мьісль не обретает 
отдьіха, именуется «деревом омрачения». Омрачение не огра- 
ничено местом, не ограничено началом и кондом. 

Если нескончаемьій [поток] ваших мьіслей не может пре- 
кратиться, чтобьі отдохнуть, [значит], вьі взбираетесь на дру- 
гое дерево омрачения, вьі вступаєте на шесть дорог [суще- 
ствования] и четьіре вида рождений, покриваєтесь волосами 
и носите рога. 

Если [поток ваших мьіслей] обретет отдьіх, тогда вьі по¬ 
падете во владения чистого тела. Если у вас не возникает 
ни одной мьісли, значит, вьі взбираетесь на дерево бодхи, вьі 
чудесним образом трансформируетесь в трех мирах, так что 
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в мьіслях рождается трансформированное тело, блаженство 
дхармьі, радость созерцания. 

Вас освещает сияние вашего собственного тела. Когда вві 
подумаєте об одежде, [у вас появится] тисяча кусков тонкой 
шелковой материн; когда вьі подумаєте о пище, сто дели- 
катесов будут вам поданьї; более того, вьі никогда не под- 
вергнетесь неожиданньїм недугам. 

Бодхи не имеет постоянного местонахождения, по зтой 
причине оно недостижимо. 


§ 67 


Последователи Дао! 

Твердне, решительньїе мужи, в чем же вьі еще сомневае- 
тесь? 

Сейчас происходящая деятельность — чья она? Хватай и 
практикуй, но не приклеивай названий — зто именуется «та- 
инственной первопричиной». 

Когда приходить к такому пониманию, то уже не позво- 
ляешь себе испьітьівать отвращение к чему-либо (§46.— И.Г.). 

Древний человек сказал: 

«Моє сознание меняется в зависимости от бесчисленного 
множества обстоятельств. 

В зтом изменении поистине, возможно, заключено таин- 
ство. 

Следуя за потоком, узнаю [свою] природу. 

[У меня] нет ни радостей, ни огорнений». 

§ 68 


Последователи Дао! 

Согласно взглядам школи чань, жизнь и смерть следуют 
друг за другом. Занимающиеся созерцанием должньї вник¬ 
нуть в зто до тонкостей. 

Когда хозяин и гоеть встречаются, между ними через вьі- 
сказьівания устанавливаются отношения соперничества. 

Иногда ответ на что-то может виразиться в какой-то 
форме, иногда они действуют всем существом. 

Иногда прибегают к [такому] способу, как вьіражение ра- 
дости или гнева, иногда обнажают половину тела, иногда 
ездят верхом на льве, иногда садятся верхом на правителя- 
слона. 

Если зто истинньїй приверженец учения, он издает «кхз» 
и протягивает [наставнику] липкий таз. 

Друг добра, не разобравшись в зтой ситуации, попадает 
в ловушку каких-то обстоятельств и иачинает вьідельївать 
фокусьі. Тогда ученик произносит «кхз». Друг добра теперь 
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не желает его отпускать. Зто болезнь жизненно важньїх ор- 
ганов, ее нельзя исцелить (?). Зто назьівается испьітание 
хозяина гостем. 

Иногда друг добра ничего не предлагает, а по мере того 
как учених задает вопросьі, тут же снимает их. 

Будучи вьінужден отказаться [от вопросов], ученик стоит 
насмерть, не желая отпускать [хозяина]. Зто случай, когда 
хозяин испьітьівает гостя. 


§ 69 

Иногда ученик предстает перед другом добра в соответ- 
ствии с состоянием ЧИСТОТЬІ. 

Друг добра, понимая, что зто обкективная ситуация, хва- 
тает его и швьіряет в яму. 

Ученик говорит: «Что за великолепньїй друг добра!» 
[Учитель] отвечает: «Ах, тьі не можешь отличить хорошеє 
от дурного». Тогда ученик кланяется. Зто назьівается «хо¬ 
зяин испьітьівает хозяина». 

Иногда ученик предстает перед другом добра закованньїм 
в кандальї и цепи. 

Друг добра надевает на него еще порцию кандалов и 
цепей. 

Ученик радуется, он не может отличить, что єсть что. Зто 
назьівается: «гость испьітьівает гостя». 

Почтеннейшие! 

Все, что бьіло здесь мной вьісказано, служит для опозна- 
ния Марьі, вьіявления того, что отличается [от Дао. Зто 
позволит вам] понять, где ложное, а где истинное. 

§ 70 


Последователи Дао! 

Искренность очень трудна, а дхарма Будди скрьіта и та- 
инственна как раз настолько, что понимание может бьіть до- 
стигнуто. Я обт>ясняю вам зто в течение целого дня, но вьі не 
обращаете никакого внимания. И тисячу, а то и десять тисяч 
раз топчете ногами землю в темноте и во мраке, не различая 
никаких форм, сами же ясноразличимие, как самостоятель- 
ние источиики света (§ ЗО.— И. Г.). 

Поскольку у вас недостаточно верьі, то ваше понимание 
создается из названий и фраз. 

Годи приближаются к пятидесяти, а ви только и знаєте, 
что таскать туда-сюда свои мертвьіе тела и бегать по Под- 
небесной с зтой ношей. 

Но ведь наступит день, когда с вас взьнцут стоимость 
сандалий. 
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§ 71 


Почтеннейшие! 

Когда я говорю, что вовне нет дхармьі, то ученики не по- 
нимают [что к чему] и начинают искать обьяснение внутри. 
Они усаживаются, подпирая стенку, прижав язьік к деснам, 
в полном покое, без движений. И зто они принимают за ме¬ 
тод Патриархов и Дхарму Буддьі. Они очень ошибаются. 

Если вві принимаете чистоту неподвижности за истину, 
то вві узнаєте чужую омраченноств как господнії и хозяин. 

Человек древности сказал: «Безмолвная, глубокая, чер- 
ная, мрачная яма. Действителвно можно испугатвся». 

Вот зто что. 

Если вві принимаете движение за истину, то посколвку все 
травні и дереввя могут двигатися, то следует признатв, что 
они и еств Дао. 

Итак, движение — зто злемент ветра, неподвижноств — 
злемент земли. И движение и неподвижноств не имеют соб- 
ственной природні. 

Если вві хотите пойматв ее (истину? — И. Г.) в движении, 
она располагается в неподвижности; если вві хотите схва- 
титв ее в неподвижности, она располагается в движении. 

«Зто можно уподобитв рвібе, что скрвівается в ручне. 

Она вспучит волну и ввіпрвігнет». 

Почтеннейшие! 

Движение и неподвижноств — зто лишв две крайние си- 
туации, а независимвій человек Дао исполвзует как движе¬ 
ние, так и неподвижноств. 


§ 72 

Учеников, которвіе приходят сюда со всех сторон, я под- 
разделяю по способностям на три категории. 

Когда приходят те, кто принадлежит к категории ниже, 
чем средняя, я лишаю их обьективной ситуации, но не ли¬ 
шаю их дхармві. 

Когда приходят те, кто принадлежит к категории ввіше, 
чем средняя, я лишаю их и обьективной ситуации, и дхармві. 

Когда приходят те, кто принадлежит к самой ввісокой ка¬ 
тегории, я не лишаю их ни обьективной ситуации, ни дхармві, 
ни их самих. 

Если бві случилосв прийти кому-то с особо ввідающимиея 
взглядами, я стал бві действоватв всем существом, не испві- 
твівая его способностей. 

Почтеннейшие! 
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Если ученик достиг отого, то он приложил такие усилия,. 
что его и ветер не проймет, [усилия], которьіе превзойдут 
вьісеченньїй из камня огонь и сверкание молнии. 

Если глаза ученика остановились или замигали, он уже 
вне взаимного общения. 

Собравшись думать, он уже промахнулся. 

Приведя в движение МЬІСЛЬ, он уже отклонился. 

Люди, которьіе понимают зто, находятся не где-нибудь, 
а здесь, перед моими глазами. 

Почтеннейшие! 

С сумой для чаши и мешком нечистот через плечо вьі но¬ 
ситесь туда-сюда в поисках Буддьі и дхармьі. А тот, что сей- 
час так носится в поисках, знаєте ли вьі все-таки, кто он? Зто 
оживленньїй пень, лишенньїй корней. 

Если вьі хотите привлечь его к себе, вам его не удержать. 
Если же вьі хотите его удалить, вам от него не избавиться. 

Чем больше вьі его ищете, тем дальше он удаляется. Если 
вьі не будете его искать, он окажется перед вашими глазами, 
его живой голос коснется вашего уха. 

Если же у человека нет верьі, он будет сто лет попусту 
трудиться. 


§ 73 


Последователи Дао! 

В течение одного мгновения вьі попадаєте в мир Сокро- 
вищницьі Лотоса, попадаєте во владения Вайрочаньї (§ 42.— 
И. Л), во владения освобождения от уз, во владения сверх'ь- 
естественньїх сил (§ 57.— И. Г.), попадаєте во владения чи¬ 
стоти, в мир дхармьі; вьі попадаєте в нечистое и чистое, вьі 
попадаєте в мирское и святое, попадаєте к голодньїм духам 
и к животньїм. 

Но сколько бьі вьі ни искали, нигде не увидите никакого 
рождения, никакой смерти, [будут] лишь пустьіе названий.. 

Иллюзии снов — зто цветьі в пустоте. 

Не стоит стараться схватить их. 

Добьітое и потерянное, 

Правильное и неправильнеє ■— 

Я раз и навсегда вьібросил все зто. 

§ 74 


Последователи Дао! 

Я преемствовал Дхарму Буддьі законним путем: она [пе- 
решла] ко мне от наставника Ма-юя, через наставника Дань- 
ся, наставника Дао-и, наставников Лу-шаня и Ши-гуна. 


11 Заказ № 84 
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И она распространилась по всей Поднебесной. 

Но никто не вернт атому, и все только злословят. 

Практика Дао-и бьіла чистой и простой, без всяких при- 
месен. Из тоехсот—пятисот его учеников никто не видел, 
в чем ее СМЬІСЛ. 

Что касается наставника Лу-шаня, то он в своей практике 
бьіл свободен, достоверен, покорен и мятежен, так что его 
ученики не могли понять, где проходит грань [между утвер- 
ждением и протестом], и бьіли суетливьі. 

Наставник Дань-ся играл жемчужинами, то пряча, то по- 
казьівая их. Каждьій ученик, которьій приходил, подвергался 
брами. 

Практика Ма-юя била столь же горькой, как [дерево] 
хуанбо. Никто не мог подойти близко к нему. 

Что касается практики Ши-гуна, то он искал человека 
с помощью острия стрельї, так что все, приходившие к нему, 
путались. 


§ 75 

Что касается моей ньінешней практики, то ото истинное 
стансвление и разрушение (§ 42.— Я. Г.), я забавляюсь чу¬ 
десними гіревращениями, вхожу во все ситуации и нигде ничем 
не занимаюсь, так что ситуация ке может меня изменить. 

Кто бьі из ищущих ни пришел, я немедленно внхожу по- 
смотреть на него. Он меня не узнает. Тут я обряжаюсь в не- 
сколько видов одеждьі. У ученика по зтому поводу возникает 
какое-то толкование, и он пускается в рассуждения со мной. 

Какая жалость, что слепой негодник, хватаясь за одежду, 
которую я ношу, об'ьявляет, что она синяя, желтая, красная, 
белая. Когда я сбрасьіваю [зту] одежду и вхожу в предельї 
чистоти, ученик, взглянув, наполняется радостью и жела- 
нием. Когда же я снова сбрасьіваю с себя [теперь уже вся¬ 
кую одежду?], ученик [словно] помешался: сконфуженно, 
как безумний, бегает и кричит, что на мне нет одеждьі. 

Тогда я ему говорю: «Не узнаешь ли ти во мне человека, 
на котором била одежда?» 

Вдруг он поворачивает голову — тут-то он, конечно, меня 
узнает. 


§ 76 


Почтеннейшие! 

Не обращайте внимания на одежду, одежда не может дви¬ 
гаться. Человек может надевать на себя одежду. 
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Существует одежда чистотьі, одежда отсутствия рожденнй, 
одежда бодхи, одежда нирваньї, одежда патриарха, одежда 
Буддьі. 

Почтеннейшие! 

Зто лить звучащие названия, написанная фраза, все зто 
єсть трансформация одеждьі. 

Вспенивая море дьіхания в круге пупка, стуча зубами, вві 
придаєте зтим фразам смьісл. Ясно, что зто фантасмагория. 

Почтеннейшие! 

Вовне возникает акт звуковой речи, внутри протекает 
деятельность рассудка, о которой [зтот акт] сообщает. 

Из деятельности рассудка возникают мьісли. Все они пред- 
ставляют собой «одежду». Как же вві можете считать одєж- 
ду, которую надевают, чем-то реальньїм? 

Пусть пройдут бесчисленньїе кальпьі, а вві будете разби- 
раться только в одежде. И, проходя цикл Трех Миров, вві 
будете вращаться в круговороте жизни и смерти. Горазда 
лучше ничего не делать. 

Встретив его и не узнаешь, 

Разговариваешь с ним, не зная имени. 

§ 77 

Ньінешние ученики ничего не добиваются, наверное, из-за 
того, что их понимание основьівается на названиях (досл. 
«на знаках названий».— И. Г.). 

На большую доску они переписьівают слова покойного мо- 
лодца, заворачивают зто в три-пять слоев одеждьі и, никому 
не показьгвая, утверждают, что зто и єсть «таинственная пер- 
вопричина». Они считают, что тщательно охраняют ее. 

Но зто большая ошибка! Слепьіе негодники, какой сок вьі 
ищете в сухих костях? 

Существует такая категория людей, которьіе не различают 
хорошего и плохого, обращаясь к ученню, внсказьівают со- 
ображения, создают толкования по фразам. 

Зто похоже на то, как если бьі взять кусок навоза, подер¬ 
жать во рту, а потом виплюнуть и передать другому. 

Или же подобно тому, как простолюдини играют в пере¬ 
дачу слов. И вся жизнь проходит впустую, хотя они и гово- 
рят: «Я ушел от мира». 

Но когда другие спрашивают их о Дхарме Будди, они 
запирают рот на замок и не произносят ни слова. Глаза чер- 
нне, вьшученнне, рот подобен коромислу. 

Такого сорта люди, если би повстречали Майтрейю, по- 
явившегося в зтом мире, переселили би его в другой мир, 
отправили бьі его в подземную тюрьму терпеть страдания. 


її* 
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ПРИМЕЧАНИЯ 


§ 7 

Чаниіи — неофициальное название одной из чиновничьих должностей 
в зпоху Тан; примерно соответствует ординарному советнику. 

.. .поднялся в Зал [Дхармьі] (шан тан )—отими словами характери¬ 
зуюся условия, в которьіх произносится проповедь чаньского настав¬ 
ника. Последний обращается к аудитории монахов и мирян, сидя на 
широкой и вьісокой «скамье» в помещении монастьіря, именовавшемся 
«Зал Дхармьі». 

Если же следовать традиции. .. — речь идет о традиции, составляющей 
одну из отличительньїх особенностей чань-буддизма, а именно — о прямой 
и непосредственнсй передаче мудрості! Буддьі от учителя к ученику, ми- 
нуя написанное или произнесенное слово. 

Великое Дело (да ши) — речь идет об основном смисле буддизма. 

§ 8 

Кхз — возглас, наиболее характерний для техники чань-буддизма. 
К нему прибегали в самих различннх случаях, когда надо било подчерк- 
нуть, что ситуацию невозможно охарактеризовать с помощью слов или 
как-нибудь еще. В «Линь-цзи лу» зтот возглас встречается очень часто и 
в различннх функциях. Впоследствии «кхз» стали рассматривать как 
атрибут линьцзиевой ветви чань-буддизма. 

§ 9 

Хуан-бо — известннй чаньский наставник (ум. в 850 г.), учитель 
Линь-цзи, от которого последний непосредственно получил дхарму. 

Монах колебался — колебание является признаком неверия в себя, 
в свои сили. Последнее же, согласно чаньской доктрине, заслуживает на- 
.казания. 


§ Ю 

Сорняки [здесь] еще никогда не вьїкорчевьівались! — Точний смисл 
зтой фрази не ясен. Возможно, сорняками Линь-цзи назнвает буддийские 
канонические тексти, а может бить, что слова зти относятся к самому 
проповеднику. 

Проповедник (цзо чжу) —так називали чань-буддистн тех, кто зани- 
мался толкованием буддийских канонических текстов. Зтот термин обьічно 
содержит в себе оттенок пренебрежения к «ученому-книжнику». 

§ 11 

Собрание (фа янь) —собрание чань-буддистов, на котором занимались 
толкованием дхармьі. 

Берегите себя! (чжзньчжун) — Формула прощання наставника с ауди- 
торией. 


§ 12 

Округ Хз — сокращенннй вариант от Хзбзй фу. 

Ма-юй — чаньский монах, современник Линь-цзи. Жил в горах в юж- 
ной части современной провинции Шаньси. 

Великая Милосердная (Да бзй) —так називали бодхисаттву Авало- 
китешвару, или в китайском варианте Гуаньинь, основним свойством ко¬ 
торого било милосердне. Тисяча рук, ладонь каждой из которнх имеет 
глаз, означают бесчисленньїе способи видать и спасать людей. 
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Как поживаєте? (бу шзнь) — Формула приветствия у чань-буддистсв. 


§ із 

Груда красного мяса (чи жоу гуань) —термин, обозначающий физи- 
ческое сердце или физическое тело. 

Настоящий человек без места ( у-взй чжзнь жзнь )—одно из основ¬ 
них понятий линьцзиевой ветви чань. Заимствованньїй из даосизма, где 
он обозначал идеально соответствующего адепта, зтот термин упогрсб- 
лялся в ранних буддийских сочинениях; там он значил «архат». 

Ворота — имеются в виду основньїс органьї чувств. 

Скамья дхьяньі (чань чуан) — широкое и вьісокое веревочное сиденье 
в Зале Дхармьі, устроившись на котором наставник занимался медита- 
цией. То же, что «возвьішение». 

Скребок для подтирания (чань ши цзюе) — кусок гладкого бамбука 
или дерева в форме лопатки, которьій использовался как средство лнчной 
гигиенн. 

Кумирня (?) (фанчжан) —(досл.: квадрат, сторона которого равна 
10 шагам) так називалось жилище старейшинн монастиря, содержавшее 
намек на жилье Вималакирти. 


§ 14 

... зто <г кхз» одобрения или нет? — «Кхз» могло обозначать, как от- 
мечалось вьіше, как одобрение, так и порицание. 

Степной разбойник (цао цззй) —очевидно, намек на разбойников-вар- 
варов, населявших степи, от набегов которнх в зпоху Тан страдали мно- 
гие райони. 


§ 15 

Оба Зала — очевидно, имеются в виду помещение для медитации 
и помещение для постоянного местонахождения монахов. 

Гость и хозяин (бинь-чжу) — одна из оппозиций в линьцзиевой док- 
трине: тот, кто приходит за консультацией, и тот, кто консультирует; 
в определенном смисле — зто ученик и учитель, но не совсем, т. к. кон- 
сультация носит взаимний характер; по Линь-цзи, гость и хозяин не иден- 
тичньї, и не различнн. 


§ 16 

.. лоднял свою мухогонку (иіуци фуцзьі). — Жест, которнм наставник 
приглашает начать дискуссию. (То, что ми переводим «мухогонка», пред¬ 
ставляло собой волосяную кисть, прикрепленную к ручке, и било атрибу¬ 
том внсокоіюставленного чаньского монаха). 

§ 17 

Тогда наставник сказал. .. — один из вариантов начала параграфа на¬ 
ряду с «[Наставник] поднялся в Зал...» 

Мухогонка из веток полини — полинь спиталась средством для отве- 
дения злих духов. Известен обряд у даосов, когда маленького ребенка 
гладили по голове веткой полини, чтобьі обеспечить ему счастливую 
жизнь. 


§ 18 

Лезвие меча — «меч» в буддийской литературе является весьма рас- 
пространенной метафорой мудрости, способной пронзать насквозь и унич- 
гожать все — слова, представлення, мисли. 
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§ 19 

.. .если бьі светский брат «Обитатель грота» забьіл, что он, двигая 
ногами, вращает пестик рисовой ступки, куда бьі он делся?.. — Содержа- 
ние приведенного вьіражения не совсем ясно. 

Под «светским братом «Обитателем грота» имеется в виду живший, 
в середине IX в. потомок одного из непосредственньїх учеников Хузй- 
нзна некий Шань-дао, по прозвищу «Пещерньїй». История зтого гірозвища 
такова: во время «великого упразднения буддизма» танским двором 
в 842—845 гг., когда буддийских монахов принуждали перейти к светской 
жизии, Шань-дао скрьівался в пещере. Когда же в один прекрасньїй день 
«упразднение» бьіло отменено, Шань-дао не пожелал снова обряжаться 
в монашескую рясу, а остался при одном из монастьірей в качестве 
«светского брата» ( син-чжз) и занимался тем, что молол зерно для об- 
щиньї. Однаждьі он прервал своє занятие, перестав двигать ногой, и бьіл - 
затоплен водой. Возможно, Линь-цзи восхваляет его за то, что Шань-дао 
не заметил, как он утонул, ибо пребьівал в состоянии «вне всяких мис¬ 
лей» (?). 


§ 20 

Знаю, откуда он прииіел... — у всякого, кто приходит к наставнику 
за советом, наставник обьічно спрашивал, откуда тот пришел. Однако 
здесь вьіражение употреблено в переносном смьісле: имеется в виду тот 
духовний статус, с которьім пришел человек. 

Потер ял [самого себя].. .— речь идет о том, что тот, кто приходи^ 
считая, что он что-то понимает, тем самьім теряет себя как «настоящего 
человека». 

Без веревки связал себя. ..— так, по мнению Линь-цзи, обстоит дело 
с тем, кто приходит, не понимая, что «настоящий человек» в нем самом. 

Я понимающие, и непонимающие — все оилибаются. — Согласно кон- 
цепции Линь-цзи, истинное понимание не отличается от непонимания. 

§ 21 

У того, кто находится на вериіине одинокого пика... — один из наи- 
более трудних для понимания пассажей — отсюда и неоднозначность тол- 
кований. Так, согласно Сасаки (ТЬе Несогсіесі Зауіп^з ої СЬ’ап Мазіег 
Ілп-ізі Ниі-сЬао ої СЬеп Ргеїесіиге, ігапзіаіесі їгот Ше СЬіпезе Ьу КиШ 
Зазакі, Кіоіо, 1972, с. 69), тот, кто находится на вершине одинокого пика, 
отождествляется с человеком, которьій живет лишь ради собственного 
просветления; тот же, кто в центре перекрестка, — с просветленньїм, жи¬ 
вущим в мире и направляющим свои усилия на оказание помощи дру¬ 
гим. Однако возможно и другое толкование: то, что мьі передаєм как 
спуститься (чу иізнь ), в канцелярской терминологии употреблялось в си- 
туации, когда чиновник из частной жизни «пускался» (чу иізнь) в карьеру. 
Применительно к человеку на вершине пика, олицетворяющему мистика, 
парящего в вьісших духовних сферах, зто может означать его отказ от 
того, чтобьі «спуститься» в активную жизнь; центр перекрестка (иіи цзьі 
цзе-тоу) —образ мира змпирической относительности; вказавшийся на 
перекрестке зтого мира бодхисаттва полностью свободен, не испьітьівая 
потребности спасаться бегством. (Близкое к подобному толкованию на¬ 
ходим у Демьевиля: Епїгеііепз сіє Ьіп-ізі, с. 41—42). Взймоцзе (санскр. 
Вималакирти) и Фу Даши (даши соответствует бодхисаттвє)—оба поед- 
ставляют собой бодхисаттв, живших в миру. Взймоцзе, согласно махаян- 
ской традиции, — современник Буддьі Шакьямуни; в Китас считается по- 
площением идеального мирянина. Фу — мирянин, живший в зпоху Нань- 
бзйчао (497—569), бнл знаменнт не столько собственньїм аскетизмом, 
сколько усилиями в помощи бедньїм и страждущим и распространением : 
в их среде буддизма. 
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Не превращайтесь ... (бу цзо...) — обращено к ушедшим от мира, 
позтому они и не должньї подражать бодхисаттвам, жившим в мире, 
т. е. Взй и Фу. 


§ 22 

Кальпьі (цзе) —большие временньїе периодьі, проходящие от появле¬ 
ння до уничтожения одного из бесчисленньїх во времени и пространстве 
миров. Кальпами исчисляется время, кеобходимое для практики бодхк- 
саттвьі, чтобьі стать Буддой. 

Которьій из двух должен получать приношений... — один из ряда 
неразрешимьіх вопросов (так назьіваемьіх гуньаней), которьіе ставит 
Линь-дзи: дело в том, что оба типа людей, по представленням Линь-цзи, 
одинаково заслуживают уважения и почитания. 

§ 23 

Изложенная в зтом параграфе проповедь является одной из наибо- 
лее загадочньїх у Линь-дзи. Более поздние наставники назьівали ее «Три 
утверждения Линь-дзи». Точний смисл зтих утверждений не очень ясен, 
несмотря на существующие многочисленние толкования отдельньїх тер- 

МГІН0В. 

Четкий след (дянь цз) — имеется в виду «духовний след», которнй 
оставляет наставник, или хозяин, в душе ученика, или гостя. Зто харак¬ 
тернеє для чань-буддизма представление: если след отпечаталея четко, то 
между учителем и учеником возникаєт идентичность, т. е. ученик стано- 
витея равньїм учителю. 

Со слов: «Как может „чудесно рсізбирающийся“ допустить...» и до 
конца параграфа подтєкст не ясен. 


§ 24 

Терминьї «Три Таинства» (сань сюань)—«Три Сущности» (сань яо) 
могут соответствовать различним триадам, например: «Будда, Дхарма, 
Дао; три тела Будди и др. Текст, на наш взгляд, не позволяет вибрать 
точного соответствия. 

Практика (юн) — термин, служащий для передачи одного из основ¬ 
них понятий чань-буддизма. 


§ 25 

Вечернее собрание (вань цань) —в отличие от официальной утренней 
служби в Зале Дхарми вечерний сбор общини происходил обьічно в по- 
мещении, занимаемом наставником, и носил непринужденньтй, неофициаль- 
иьій характер. 

« Человек » (жзнь), «то, что его окружает» (цзин) —з таких катего- 
риях (субвект и обвект) Линь-цзи представляет все сущеє. 

Далее формулируютея четьіре положення, или альтернативи, которне 
являютея исходннми принципами при наставлений учеников. 

§ 26 

В зтом параграфе каждая альтернатива развиваетея и иллюстриру- 
етея семисложним двустишием без рифмьі (санскритская традиция) на 
теми, связаннне с природой (китайская классическая традиция). 

Человек — имеютея в виду участники дискуссии — «хозяин» и «гость», 
или «консультирующий и консультируемнй». 

То, что его окружает — имеютея в виду теми, сюжети, в рамках 
■которнх велась дискуссия. 
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Исключить человека, но не исключать того, что его окружает (до 
жзнь бу до цзин) —первая альтернатива, согласно которой исключается 
познающий субт>ект, но не исключается внешний мир. 

Весеннее солнце ... точно бельїе іиелковьіе нити. — Внешнему миру, 
которьій не исключен, соответствует реальная картина природьі; исклю- 
ченньїй суб'ьект подается как ирреальньїй с помощью противоречивой си- 
туации: свисающие волосьі — атрибут ребенка, но тогда они не могут 
бьіть бельїми. 

Исключить то, что окружает, но не исключать человека (до цзин бу 
до жзнь) —вторая альтернатива, признающая лишь существование субг- 
екта, остальное же считается плодом его мьісли. Зтой альтернативой ха- 
рактеризуется момент сосредоточения. 

Приказ правителя... ни дьіма ни пьіли. — Исключение внешнего мира 
образно передается картиной государства, где, несмотря на приказ пра¬ 
вителя, генеральї пограничиьіх районов не желают замечать сигналов для 
вьіступления (дьім — зто дьімящиеся факели, служившие ночньїми сигна¬ 
лами для вьіступления; пьіль — дневной сигнал для вьіступления) 

Исключить и человека, и то, что его окружает (жзнь цзин цзюй до )— 
такова третья альтернатива, относящаяся к состоянию глубочайшего со¬ 
средоточения, когда, согласно Линь-цзи, происходит полное уничтожение 
мислей, восприятия, сознания; в атом случае абулия распространяется 
как на восприятие внешнего мира, так и на внугреннее осознание самого 
себя. 

Перестали поступать известия... в своем углу. — Древние области 
Бин и Фан в силу своего географического положення (современная про- 
винция Шаньси) били совершенно отрезанн от центра. Отсюда сравнение 
их положення с состоянием полной огрешенности как от внешнего, так 
и от внутреннего мира. 

Не исключать ни человека, ни того, что его окружает (жзнь цзин 
цзюй бу до) —четвертая альтернатива, которая не исключает ни субт.екта, 
ни обт>екта, т. е. знаменует возвращение к реальности на новом уровне. 

Правитель взоиіел... предаются песням. — Двустишие создает образ- 
ное представление возвращения к реальности, когда, поднявшись во дво- 
рец, правитель с висоти (новий уровень) созерцает своє преображенное 
государство. 


§ 27 

Рождение и смерть (шзн-сьі, санскр. самсара) —имеется в виду «кру¬ 
говорот жизни и смерти», одно из основних понятий традиционного буд- 
дизма. 

Последователи Дао (дао люе) —термин заимствован Линь-цзи из 
даосизма: под «Дао» подразумевается линьцзиевая ветвь чань. 

§ 28 

Будда-Патриарх (цзу-фо) —термин очень часто встречается в памят- 
нике. На наш взгляд, для Линь-цзи зто и Будди и Патриархи. (Встре- 
тившиеся в зтом же параграфе ниже терминьї «живой Патриарх» ( хо цзу) 
и «Шакья» (илицзя) употребляются в синонимичном с Буддой-Патриархом 
значений). 

Под «Патриархом» подразумевается 26 индийских и 6 китайских Пат- 
риархов, которне, согласно чань, били полностью просветленннми, т. е. 
Буддами. 

Три мира (сань цзе, санскр. трайлока) —буддийский термин, пони- 
мающий мир как три отдельнне сфери, соответствующие трем уровням 
прогрессивно совершенствующегося сознания: мир желаний ( юй цзе , 
санкср. камадхату ), где присутствует жажда пищи и чувственних на- 
слаждений; мир форми (сз цзз, санскр. рупадхату) , где нет желаний, но 
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существуют сами по себе различньїе материальньїе формьі; мир, лишен- 
ньій формьі (у-сз цзе , санскр. арупадхату). 

Шесть лучей божественного света (лю дао шзнь гуан) —функциониро- 
вание шести органов чувств (глаза, уши, нос, язьік, тело, разум, или 
мисль) сравнивается с божественним светом, а сами органи чувств на- 
званьї лучами зтого света. 


§ 29 

Они подобньі горящему дому. — Зта строка перекликается с одной 
из притч Лотосовой сутрьі , где мир уподоблястся горящему дому. 

Будда [в облике] Тела Закона (фа шзнь фо, санскр. дхармакайя )— 
Дхармовое Тело Будди, т. е. истинное тело пребнвающего в верхнем 
мире. 

В собственном доме (у-ли )—имеется в виду сам человек, его тело, 
которое буддисти представляют как некое вместилище. 

Будда [в облике] Тела Воздаяния (бао шзнь фо, санскр. самбхога- 
кайя) —тело, которое Будда принимает в мире не-форм и мире форм 
для спасения живих существ. 

Будда [в облике] Превращенного Тела (хуа шзнь фо, санскр. нир- 
манакайя) —в зтом теле Будда являет себя в мире желаний и, находясь 
срсди людей, внступает в человеческом образе. 

Древние говорили... — то, что следует за зтими словами, представ- 
ляет собой очевидно перефразированную цитату, не очень ясную и весьма 
громоздкую. 

Ясно, что... являются отражением сияния. — Демьевиль передает 
смисл зтой фрази следующим образом: «Совершенно ясно, что тела и 
владения, которне на самом деле суть не что иное, как сущность вещей, 
не существуют вне вещей, отражением которнх они являются» (Епігеііепз 
сіє Ьіп-ізі, с. 59). 


§ ЗО 

Первьій абзац нам не ясен. 

Четьіре великих елемента (сьі да сз, санскр. катвари махабхутани )— 
речь идет о четнрех злементах, из которнх, согласно традиционним буд- 
дийским представленням, состоят все вещи: земля, вода, огонь и воздух. 

Самостоятельньїе [источники] света (гу мин) —согласно Линь-цзи, 
«настоящий человек» излучает собственннй свет, не зависящий ми от кого, 
кроме самого источника, которнй зтот свет и отражает, таким образом 
самостоятельньїе [источники] света — зто метафора, обозначающая «на- 
•стоящего человека». 


§ 31 

Сами же по себе... (бзнь ши.. .)—цитата из китайского апокрифа 
начала VIII в.— Шоу лзн янь цзин (санскр. Сурангамасамадхи-сутра), 
к которому часто обращались чаньские наставники. 

Шесть согласованньїх сфер (лю хзхз) — имеются в виду перечислен- 
ние вьіше шесть органов человека и их «деятельность». 

... отсечете голови Будде [в облике] Тела Воздаяния и Будде 
[в облике] Превращенного Тела — упомянутие здесь облики Будди яв¬ 
ляются в той или иной степени змпирическими ипостасями Будди, кото- 
рне следует преодолеть для достижения Будди [в облике] Тела Закона. 

В зтой фразе знак цзо («сидеть») употреблен, очевидно, ошибочно 
вместо цо («срезать» или «сломать»). 

[Бодхисаттва], довольньїй [достижением] десяти земель, все равно 
что наемньїй работник (ши ди мань синь южу кзцзор )—согласно ма- 
хаянской концепции, бодхисаттва должен пройти ряд ступеней, или «зе¬ 
мель», чтобьі пробудиться на пути к достижению состояния буддьі. Зто 
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«продвижєнис» сравнивается с трудом наемного работника, которьіи тру- 
дится исключительно за вознаграждение. Сам термин кзцзо «наемньїй 
работник» стал в чаньской литературе ходячим оскорблением. 

Две степени прозрения — тождественное и чудесное (дзн мяо зр 
цзюе) — речь идет о двух последних, наиболее вьісоких степенях из 52-сте- 
псиного цикла прозрения, которьій проходит бодхисаттва на пути пре- 
вращения в будду. 

Архатьі и пратьекабуддьі (лохань бичжи, санскр. архат, пратьека 
буддха ), согласно хинаянской концепции буддизма, первьіе — ато те, кто 
достиг вьісшей степени озарения; вторьіе характеризуюся обьічно как 
прозревшие и ставшие святьіми путем собственньїх усилий без помощи 
Буддьі. 

Бодхи (пути) —просветление. 

Нирвана (непань) —конечная цель спасения у буддистов, вьісшее со- 
стояние духа, освободившегося от земньїх привязанностей, страстей и 
желаний. 

Столб, к которому привязан, осел (си люй цзюе) —метафоричєское 
вьіражение, обозначающее привязанность к внешнему миру; очень часто 
встречается в чаньских текстах. 

Три бесчисленньїе кальпьі (сань чжи цзе, полньїй вариант: сань а сзн 
чжи бай цзе, санскр. асанкхья кальпа) —бесчисленньїе кальпьт, за время 
которьіх бодхисаттва постигает 6 парамит, после чего за 100 больших 
кальп проходит положенное количество степеней, или ступеней — обьічно 
их насчитьівают 52 — и становися буддой. 

Одевались бьі, как хотели (жзньюнь чжао ииіан) —согласно прави¬ 
лам поведения в монашеской общине до патриарха Ма-цзу (709—788), 
обращалось серьезное внимание на то, чем и когда питались монахи, во 
что и когда одевались. Ма-цзу же установил, что вопрос о приеме пищи 
и характере одеждьі каждьій монах решает по собственному усмотрению. 

Сочетание жзньюнь как синоним цзьіжань, цзьио «свободно» встре¬ 
чается и в других чаньских текстах. 

Человек проиїлого (гу жзнь) —имеется в виду Бао-чжи, живший во 
время династии Лян (425—514). Следующая фраза представляет собой 
несколько измененную цитату из «Гимна Большой Колесницє» (Да чзн 
цзань), принадлежащего Бао-чжи. 


§ 32 

Туда-сюда (пан-цзя) —неоднократно встрєчающееся в данком тексте 
танское просторечие. 

У вас єсть только одни родители. .. — разговорное вьіражение, озна- 
чающее примерно следующее: будучи однаждьі рожден, человек являет 
собой нечто завершенное, без каких бьі то ни бьіло изьянов, позгому 
все, что нужно, заложено в нем самом, и ему нечего искать чего-то на 
стороне. 

Яджнадатта [ думал, что 1 потерял свою голову. — Исторня, сгязан- 
ная с Яджнадаттой, встречается в чаньских текстах долиньцзиевого вре- 
мени. Очевидно, зти зпизодьі заимствованьг из Сурангамасамадхи-сутрьі . 
Красивий юноша Яджнадатта из города Кравасти бьіл знаменні тем, 
что каждое утро разглядьівал себя в зеркале, любуясь своей внешностью. 
Однаждьі, когда он не смог увидеть себя в зе£кале, он решил, что демоньї 
унесли его голову, и стал метаться в поисках. В тексте сутрьі делзется 
намек: образ в зеркале єсть результат ложньїх представлений, таким 
образом, человек не видит собственной природьі. 

Яма (Янь лао) —по буддийским представленням, повелитель подзем- 
ной тюрьмьі для грешников. 

.. .глотает пилюли из раскаленного же леза ... (тунь жз те вань )— 
один из способов наказаний человека в подземной тюрьме за плохую 
кар му. 
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§ 33 

Ищете нога и руки (ми цзяо шоу) — очевидно, зто вьіражение значит 
лримерно то же, что вьіражение «потерял голову» (ши-цие тоу) (§ 32). 

Десять сторон трех миров (сань ши иіи фан) —под тремя мирами 
имеется в виду настоящее, прошедшее, будущее; под десятью сторонами 
понимается восемь направлений, отмеченньїх на компасе, а такжє верх и 
низ, т. е. вся Вселенная. 

Существа пяти разрядов (у дао) —согласно буддийским представле¬ 
нням, зто обитатели подземной тюрьмьі, голодньїе духи, животньїе, чело- 
веческие существа и небожители. 


§ 35 

Маньджушри и Самантабхадра (Взнь-шу, Пу-сянь) — два великих 
бодхпсаттвьі, культ которих бьіл широко распространен в Китае во вре- 
мена Линь-цзи: первьій — бодхисаттва Вогілощенной мудрости, второй — 
Всеобьемлющей мудрости. 


§ 36 

.. .ложиться отдьіхато, когда устанете. — Здесь и далее Линь-цзи ци- 
тирует отрьівок из произведения «Песнь восхищения Дао» (Лз дао гз), 
принадлежащего монаху Мин-цзаню, ученику Пу-цзи (651—739). Далее 
автора цитируемого отрьівка Линь-цзи назьівает «древним человеком». 

Карма пяти ужасньїх грехов (у у-цзянь е) —имеется в виду создая- 
ние за следующие грехи: убийство матери или отца, убийство архата, про- 
литие крови Буддьі, разрушение гармонии общиньї (сангхи), сожжение 
писаний или изображений Буддьі. 


§ 37 

Царь гусей вьіпивает только молоко (з ван чижу). — Очевидно, метафо- 
рическое наименование Буддьі, т. е. того, кто из «смеси» абсолютного и 
преходящего способен ввібрать абсолютное. Притча о царе гусей встреча- 
ется в ряде произведений чаньской литературьі. 

.. .последователь Дао разбивает обоих... (дао люе цзюй да) — со¬ 
гласно чаньским представлениям, различий между добром и злом не су- 
ществует. 

Если же вьі любите... — цитата из «Гимна Большой Колесішце». 

§ 38 

... зто Мара... — В нашем тексте фо-ма, т. е. Будда-Мара; в ком- 
ментарии указано, что более распространенньїй вариант гзма «некий 
Мара». В тексте, помещенном в книге Сасаки, мьі находим просто' ма — 
«мара» (с. 7 кит. текста). Демьевиль, ссьілаясь на мнение Янагидьт, счи- 
тает, что в варианте фо-ма нет ошибки, т. к. оппозиция Будда—Мара ил- 
люзорна (Епігеііепз.. ., с. 75). 

... нет ни Будди, на всего сущего... (у фо у чжуншзн) —по мнению 
Линь-цзи, оппозиция Будда — все сущеє столь же иллюзорна, как и оппо¬ 
зиция Будда—Мара. 

Если же предположить... — цитата из П раджняпарамита-сутри; часто 
употребляется чаньскими авторами. 


§ 39 

Мир дхармьі (фа-цзе, санскр. дхармадхату )—один из наиболее слож- 
ньіх для передами терминов, подразумезающий некий абсолют, лежащий 
в основе всех вещей. 

.. .пико?да не отдглллся от сдинстзенной мисли (?)—Можно предпо¬ 
ложить, что слово нянь («мьісль») употреблено в значений «мгновение»; 
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такая метафора основана на чаньском принципе о том, что «постигать», 
т. е. «мислить» можно сиюминутно, вне времени; огсюда сближение по¬ 
нятий «мьісль» и «мгновение». 

§ 40 

Великий муж (да чжанфур) —зпитет Будди. 

Чистая страна (цзин ту) —нечто подобное христианскому раю: по- 
павшие туда безучастньї и равнодушньї к нечистим грешникам зтого мира. 

[Разница] между восприятием и отвержением (цюй илз )—имеется 
в виду приятие истинного и неприятие ложного. 

Он достоин потреблять в день 10 тисяч лянов золота. — Очевидно, 
имеется в виду, что на одежду и пищу такого человека затрачивают 
10 тисяч лянов золота. 

§ 41 

Следи печати на [своем] лице (инь по мянь-мзнь) —в знак подтвер- 
ждения того, что ученик достиг просветления и дхарма от учителя пере- 
ходит к нему, наставник делал отметку на лбу ученика между бровями 
(возможно, образ «печати» заимствован из китайского уголовного права: 
чернильной печатью между бровями в Китае отмечали преступников). 

...не ищите недостатков в мире... (бу цю иіи-цзяньго) — если го 
рассматривать как модификатор, то фіразу следует переводить «не нужно 
бродить по миру». 

§ 42 

Ответ наставника, т. е. Линь-цзи, изложенньїй в данном параграфе, 
определяется концепцией школи Хуа-янь, влияние которой Линь-цзи, оче¬ 
видно, испнтал. Сторонники зтой школи утверждали, что все явлення 
(например, мирское и святое, чистое и нечистое и др.)—суть производ- 
нне разума каждого отдельного индивидуума. 

Смисл первого абзаца нам 1 не ясен. 

Майтрейя (Милз)—китайский буддизм считает Майтрейю Буддой бу- 
дущего. Зпизод с упоминанием павильона Майтрейи встречается в сутре 
Хуаянь цзин (санскр. Аватамсака-сутра). 

Вайрочана (Пилучжзна) — в переводе означает «свет, исходящий от 
солнца»; Вайрочана считается истинньш Телом Закона Будди, он пред- 
ставляет мир дхармьі, т. е. Чистую Землю. 

Становление (чзн, санскр. утпада), сохранение (чжу, санскр. стхити), 
изменение (хуай, санскр. аньятхатва) и уничтожение (кун, санскр. вьяя )— 
согласно буддийской космогонии, зто четнре периода, символизирующих 
процесе развития космогонических об'ьектов от возникновения до уничто- 
жения. 

Вращает колесо Великой Дхарми (чжуань да фа лунь) — общепрнпя- 
тая формула для обозначения проповеди Будди. 

Мир сокровищници цветка [лотоса] (хуа цзан шицзе) — мир, где ро- 
ждаетея Лотос, т. е. Чистая Земля Вайрочани (из Аватамсака-сутри). 

Зто он — мать всех будд — согласно Линь-цзи, в каждом человеке, 
которнй обрел независимость, пробуждаетея будда. 

§ 43 

Причинность (иньго) — имеется в виду доктрина традиционного буд- 
дизма о причинно-следственной зависимости. 

Очень подвижен (хо бобо-ди) —идиома, известная также в другом 
варианте: вместо бо употребляетея знак, которьій в удвоенном варианте 
передает звуки всплесков от движєния хвоста риби. 

Действия (шииіз) —так ми передаєм зтот термии, весьма трудний для 
понимания и истолкования. Янагида (с. 73) и Демьевиль (с. 82) считают 
его переводом санскритского праджнапти, т. е. рассматривают его с по- 
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зиции гносеологическои школьї, где под зтим термимом понимаются лож- 
ньіе наименования, присваиваемьіе обт^ектам познания. Сасаки вообще не 
комментирует зто сочетание. 

Ви его ищете. .. он щшнимает иной облик .— Распространенная фор¬ 
мула из неотождествленного источника. 

§ 44 

Некий иллюзорний спутник (мзнхуань баньцзьі) — имеется в виду тело. 

Друг (чжиіии) —подразумевается совершенньїй наставник. 

Рождение, существование, загнивание и уничтожение (иізн, чжу, и, 
ме) —четьіре периода в жизни человека, аналогичньїх зтапам развития 
космогонических обгектов (см. примеч. к § 42). 

§ 45 

.. .четьіре разновидности [стихай и состояний] лишеньї примет (си 
чжун у-сян) — Линь-цзи связьівает четьіре материальньїх злемента — землю, 
воду, огонь, ветер с четьірьмя видами умственной деятельности. 

§ 46 

... вьі. .. зто не ваши четьіре великих [злемента] ... — имеется в виду, 
что человек, слушающий проповедь, не являет собой простую сумму мате¬ 
риальньїх злементов. Зто «настоящий человек», свободньїй от материаль- 
ного, свободньїй в виборе своих движений и поступков. 

Не следует позволять себе испьітьівать отвращение к чему-либо (у 
сянь-ди фа). — Простонароднеє вьіражение танского времени, смисл кото- 
рого не совсем ясен (см. также § 59). 

Утайшань — знаменитая гора (в современной провинции Шаньси), 
состоящая из пяти пиков, традиционно почитавшаяся священной. Спита¬ 
лось, что именно там обьічно появлялея бодхисаттва Маньджушри с про- 
поведью дхармьі. Туда направлялись тьісячи монахов и мирян засвиде- 
тельствовать своє почтение Маньджушри. 

.. .один — зто три, а три — зто один (и цзи сань сань цзи и) — име¬ 
ется в виду неделимость триадьі: мудрость Маньджушри, практичєская 
деятельность по сосредоточению Самантабхадрьі и милосердне Авалоки- 
тешварьі. 


§ 47 

Вьі же забираєтесь в сфери чужой бессмьісленной суєти... (цзун шан 
та сянь чзнь цзин )— очевидно, Линь-цзи так характеризует средства и 
способи обучения, к которим прибегали прежние наставники. 

§ 48 

«В соответствии с вещами он проявляет форму; зто подобно отраже- 
нию луни в воде» (ин у сян син жу шуй-чжун юз )—цитата из «Сутрьі 
Золотого блеска» (санскр. Суварнапрабхаса-сутра ), часто встречающаяся 
в чаньских текстах. 


§ 49 

Собирать сливки (чжу тиху )—здесь Линь-цзи прибегает к индий- 
ским реалиям — пристрастие к молочним продуктам свойственно жителям 
Индии (под «сливками» имеется в виду сиворотка от масла, которая спи¬ 
талась лучшим молочним продуктом). 

Отражайте [зто что-то ]... (чжао) —Линь-цзи рекомендует действовать 
подобно зеркалу. 

В соответствии с причинами (суй юань )—имеютея в виду двенаднать 
звеньев причинно-следственной связи. 
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Шесть треволнений (лю чзнь )— досл. «шесть видов пьіли», шесть 
обт^ектов органов чувств: форма, звук, запах, вкус, то, что осязается, 
обьектьі МЬІСЛИ. 

Владения Трех Глаз (сань янь готу )—в каноническом буддизме су- 
ществуют различньїе вариантьі интерпретации понятия Три Глаза. Линь- 
цзи же, склонньїй всегда к собственньїм трактовкам понятий канониче- 
ского буддизма, идентифицирует зто понятие с триадой тел Буддьі (см. 
примеч. к § 29). 


§ 50 

.. .Тело Закона отнюдь не занимается толкованием дхармьі (фа иізнь 
цзи бу цзе шо фа). — В отих словах отражена хорошо известная в лите- 
ратуре Махаяньї доктрина, согласно которой Будда никогда не пользо- 
вался словом для проповеди. 

Тела [Буддьі] установлень в зависимости от значения... (іизньи и 
ли) — имеется в виду доктрина, которая соотносит «тело» со смьіслом, а 
«землю», или «страну», от которой «тело» черпает силу,— с субстанцией. 

... совершенно ясно... страньї (?) —смьісл фрази не ясен. Мьі пола¬ 
таєм, речь идет о том, что дхарма и «страньї», или «земли», канонического 
буддизма Линь-цзи считает созданньїми «зависимьім» (т. е. не свобод- 
ньім) человеком. 

Пустой кулак и желтьій лист... детей (кун цюань хуан е ... сяо зр )— 
образное сравнение, взятое из Махапаринирвана-сутрьі, смьісл которого 
заключается в следующем: когда маленький ребенок плачет, родители бе- 
рут молодьіе листья тополя и, размахивая ими, уговаривают мальїша: 
«Не плачь, не плачь! Мьі дадим тебе золота...» Ребенок воображает, что 
перед ним золото, а на самом деле — зто просто листья. 

Колючки дрока и водяного ореха (цзи-ли лин цьі) — видимо, зто вьі- 
ражение употреблялось как ругательство. 

§ 51 

.. .что-то практиковать (юсю) —знак сю в сочетании сюта в зтом же 
параграфе мьі передаєм как «просвещать». 

Шесть парамит (лю ду) — шесть путей, переводящих через море сан- 
сарьі к другому берегу, т. е. в нирвану: парамита даяния, парамита 
соблюдения заповедей, парамита терпения, парамита созерцания, пара¬ 
мита вьісшей мудрости. 

Скверньїе страсти и деякая (ю лоу ювзй) ... отсутствие страстей и 
не-деянир (у лоу увзй) —терминьї абхидхармьі, передающие в первом 
случае змоциональную омраченность (санскрита)^ влекущую за собой грех 
( асравадхи ), во втором — неподверженность волнениям ( асанскрита ) и 
очищенность от греха (анасрава). 

.. .садятся и предаются сосредоточению и занимаются созерцанием — 
здесь Линь-цзи вьісмеивает «сидячую дхьяну», или «пассивное» созер- 
цание. 

Патриарх-наставник (цзу или) —имеется в виду Шзнь-хузй (670— 
762), знаменитий ученик Хузй-нзна. Линь-цзи назьівает его «патриархом- 
наставником», хотя он не принадлежал к генеалогической линии Линь-цзи. 

Украиіать кого-то — имеется в виду, что «настоящий человек» не ну- 
ждается в том, чтобьі его украшали, ибо он прекрасен сам по себе. 

§ 52 

Мальїе дети (сяор) —имеются в виду ученики или приходящие за со- 
ветом. 

Язьїком создать карму (илзн коу е) —вьіражение связано с представ- 
лением о том, что греховность может исхюдить от тела, слоз и разума. 

Подобно молодой жене... (жо синь фуцзьі) —подобно тому, как вьі- 


174 



шедшая замуж девушка переходит из своеи семьи в семью мужа, монах, 
покидая свой дом, переходит в общину, таким образом, в обоих случаях 
можно говорить не об «уходе из дома», а лишь о «переходе в другой дом», 

§ 53 

.. .какую дхарму будете... практиковать (сю хз фа) —очевидно, 
здесь вместо фа должно бьіть Дао, что соответствует предьідущей фразе, 
которой параллельна приведенная. 

Гри карми (сань е) —кармьі, создающиеся действиями, исходящими 
от тела, слов и разума. 

. . . подобни мелкому весеннему дождю (жу чунь си юй) — метафори- 
ческое обозначение множества, многочисленности (в данном случае — зто 
многочисленность людей, рассуждающих так, как сказано в тексте вьіше). 

Один древний человек сказал. .. — далее следует несколько видоизме- 
ненное вьісказьівание прямого наследника VI Патриарха Хузй-нзна — 
Сьїкун Бзнь-цзина (667—761). 

Обьічньїй разум и єсть Дао (пинчан синь иіи дао) — вьіражение при- 
надлежит знаменитому наставнику Ма-цзу, и суть его весьма характерна, 
для чаньского мировоззрения. 


§ 54 

Сущность и ее проявление (син сян) —два весьма важньїх понятия 
в философии чань, перекликающиеся с понятиями сущностн и явлення 
в европейской философии, но не являющиеся их зквивалентами. 

§ 55 

Собственная сущность (цзьі син, санскр. свабхава)... сущность поро- 
ждающая (шзн син) — первое соответствует абсолютному, тогда как вго- 
рое — чему-то обусловленному цепью рожденнй и смертей. 

§ 56 

Роща Шуанлин (санскр. Сала) — место, где, по преданию, умер Будда. 

Тридцать два проявления и восемьдесят вьідающихся характеристик 
(сань ши зр сян ба ши чжун хао) — имеются в виду тридцать две физи- 
ческие характеристики (лакшана ), прнсущих также и Чзкразартину, и 
восемьдесят из ряда вон вьіходящих признаков, которьіми обладает 
только Будда. 

Древний человек сказал.. . — помещенная ниже цитата взята из сут- 
рьі Ваджрачхедика Праджня-парамита. Смьісл ее в том, что Достигшего 
Совершєкства нельзя распозиать с помощью формьі. 

§ 57 

Шесть проникновений (лю тун, санскр. абхиджна) —в каноническом 
буддизме зто шесть чудесньїх способностей, к которьім традиционно от- 
носят следующие: способность перемещаться в любом пространстве лю¬ 
бим способом; способность все видеть; способность различать всякий 
звук в мире форм; способность понимать мисли других сущєств; знание 
всех предшествующих перерождений; умение освобождаться от страстей. 

Святьіе отшельники (иізнь сянь) — в данном случае «ясновидящий» 
(персонаж нндийской мифологии) заменен китайским бессмерткьім даосом. 

Асурьі (асюло, санскр. асур) —злне сили, или демони, которие били 
в всчной вражде с небожителями. 

Сильний демон (да ли гуй) —зпитет одного из правителей асуров 
(персонаж иидийской мифологии). 

Небесний Владика (тянь-ди ши) —зпитет Индрьі (персонаж индий- 
ского пантеона). Буддийской литературе известно множество историй, 
рассказивающих о битвах Индрьі с асурами. 
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Скверна, проистекающая из пяти скандх (у юнь лоу) —зто пять ком- 
понентов, входящих во все существующее (санскр. скандха). Зти компо¬ 
ненти суть: материальньїе свойства, или признаки (сз, санскр. рупа ); 
ощущения (шоу, санскр. ведана)\ наклонности, или способности разли- 
чать и формировать представлення (сян, санскр. самджня)\ деятельньїй 
аспект психики (син, санскр. самскара), сознание (ши, санскр. виджняна). 

§ 58 

Ходит по земле (ди син) — обьічньїй способ передвижения Линь-цзи 
противопоставляет чудодейственньїм способностям Сверхмудрого переме- 
щаться в необьічном пространстве (идти по воде, парить в воздухе ит. д.), 
ибо для Линь-цзи «сверхмудрость» — зто свойство обьічного человека. 

§ 59 

В монастьіре — досл. «в густом лесу» (цун лин); так називали в Ки- 
тае буддийские монастнри, которне обьічно строились в лесистой ме- 
стности, а кельи примикали одна к другой, как деревья в лесу. 

§ 60 

Друг добра (шань чжиши) —метафора для наставника. 

Нащупьівает (нянь) —одно- из танских просторечий, которнми изо- 
билует данньїй параграф. 

Словесная каверза (цзи цюань юй лу) —досл. «каверзное словове- 
дение» — внражение, типичное для чаньской лексики танской зпохи. 

Кидает... на уголок рта (сян... коу цзяо-тоу цуань го) —характер¬ 
неє для чаньских текстов танское просторечие. 

Кусок материала (цзин куайцзьс) —под материалом, очевидно, подра- 
зумеваетея «ситуация»; кусок материн—также типично чаньский просто- 
речннй оборот. 

Обнажает половину своего тела (сань бань шзнь). .. — так назнвают 
ь чань-буддизме действие, когда наставник с помощью таинственннх же- 
стов и загадочннх слов как би раскрнвает частично глубокую истину, 
делая ее доступной лишь тому, кто обладает истинно воспринимающим 
оком, оставляя ее скритой от всех остальннх. 

У ловка (?) —так ми передаєм внражение чабе. 

Захлопнуть в ловушке (бай пу) —специфически чаньское разговорное 
внражение. 


§ 61 

... сколько волосков осталось в их бровях. — Внпадение бровей спи¬ 
талось следствием недостойного поведения. 

§ 62 

Винайя (кит. пини) —часть буддийского канона, представляющая со- 
бой дисциплинарньш кодекс монахов. 

Осознал себя (цзьі шзн) —обьічно в таком значений канонический 
буддизм использует внражение у или цзюе\ внражение же цзьішзн за- 
имствовано из Лунь-юя. 


§ 63 

Убивайте будду ... (ша фо ...)—знаменитая формула «богохульства» 
Линь-цзи, поданная в виде парадоксов диалектики школи мадхьямика. 

Китайцн особенно остро чувствовали -ааключенную в ней хулу, ибо 
она направлена против зтических основ конфуцианской сьіно-вней почти- 
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тельности. Поздпее, в XII в. в связи с приведенной формулой говорили, 
что если бьі Линь-цзи не бьіл чаньским наставником, он мог бьі стать гла- 
вой бандьі. 


§ 64 

... у меня нет ни одной дхармьі, которую я би мог передать людям 
(у и фа юй жзнь). — Распространенная формула, которую можно встре- 
тить у многих наставников. 

Десять и пять лет (иш нянь у суй) —один из способов обозначения 
неопределенного числа. 


§ 66 

Дерево бодхи (пути іиу) —термин употреблен не в его обьічном для 
канонического буддизма значений, а как метафора для обозначения со- 
стояния просветленности. 

Дерево омрачения (у мин иіу , санскр. а видья) — употребляется как 
метафора для обозначения состояния первоначального неведения. 

Шесть дорог [ существования ] и четьіре вида рождений (лю дао сьі 
иізн) —имеется в виду шесть степеней перерождений и четьіре способа 
появлення на свет живих существ, согласно представленням буддийской 
биологии (из утробьі — у человека, из яйца — у птиц, из влаги — у насе- 
комьіх, из метаморфоз — у небожителей). 

.. .покриваєтесь волосами и носите рога (пи мао дай цзяо) — мета¬ 
фора, обозначающая рождение в облике животного. 

Неожиданньїй недуг (хзн бин) —за зтим названием стоят болезни, 
якобьі ниспосланньїе небом, имеющие смертельньїй исход. 

Последняя фраза представляет собой цитату из Вималакирти-нирде- 
иіа-сутрьі. 


§ 67 

«Моє сознание меняется.. .» и до конца параграфа идет цитата — 
гатха, принадлежащая XXII Патриарху по индийской линии. 

§ 68 

.. .жизнь и смерть следуют друг за другом (сьі-хо сюнь жань ).— 
Представляется, что смьісл зтой фразьі связан с содержанием всего па¬ 
раграфа, которьій является вводньїм к рассматриваемьім далее четьірем 
случаям испьітания хозяином гостя и наоборот. Строгий порядок вьісказьі- 
вания сторон в зтом случае сравнивается с неизменной закономерностью 
сменьї жизни и смерти. 

Действуют всем существом (цюаньти цзоюн) — имеются в виду ударьі 
кулаком, палкой, резкие подскоки со скамьи, внезапньїй бьістрьій уход 
и т. д. Очевидно, «действие всем существом» противопоставляется про- 
поведи словом. 

.. .ездят верхом на льве ... на правите ля-слона — вьіражение явно 
ассоциируется с бодхисаттвами Маньджушри и Самантабхадрой: в буд¬ 
дийской иконологии первьій изображался верхом на льве, второй — на 
слоне. 

.. .протягивает [наставнику] липкий таз — липкий таз (цзяо пзньцза) 
очевидно обозначает какую-то приманку, которую испьітующий кладет 
испьітуемому (?). 

Друг добра ничего не предлагает — хозяин, т. е. наставник, заводит 
гостя, т. е. ученика, в тупик, заставляя последнего отказаться от всех 
вопросов. 



§ 69 

Иногда ученик предстает перед другом добра в соответствии с со- 
стоянием чистоти. — Здесь рассматривается вариант, когда хозяин-настав- 
ник и гость-ученик вьіступают как равньїе, т. е. оба оказьіваются в роли 
хозяина-наставника. 

Иногда ученик предстает перед другом добра закованньїм в кандальї 
и цепи. — Так вьіглядит вариант, когда хозяин-наставник и гость-ученик 
оба вьіступают, опутанньїе иллюзиями. 

§ 71 

«Зто можно уподобать рьібе. ..»— несколько видоизмененное нзре- 
чекие из Кармасиддхипракарана , автор Васубандху. Смьісл его следую- 
щий: если о рьібе мьі узнаєм по волнам, которьіе она поднимает, то 
о мьіслях человека — по действиям, которьіе производит его> тело, и сло¬ 
вам, которьіе произносит его рот. 


§ 72 

Три категории (сань чжун) —с учетом тех, что обладают «особо вьі- 
дающимися взглядами», о которьіх сказано ниже, получается четьіре груп- 
пьі, которьіе ассоциируются с четьірьмя альтернативами (см. § 25—26). 

§ 74 

Я преемствовал Дхарму Будди законним путем. ..— далее перечис- 
ляются те, кого Линь-цзи считал своими духовньши наставниками, хотя 
непосредственньїе его учителя — Хуан-бо и Да-юй здесь не упомянутьі. 

Кроме Дань-ся, все далее поименованньїе наставники принадлежали 
к ветви чань, наиболее характерной для конца периода Тан, основателем 
зтой ветви бьіл знаменитьій Ма-цзу, или патриарх Ма (709—788). 
К зтой же ветви чань принадлежал и Хуан-бо. 

Дао-и — т. е. Ма-цзу, которого можно назвать духовньш «дедушкой» 
Линь-цзи, родом из Сьічуани. 

Лу-шань — один из лучших учеников Ма-цзу. Жил в горах Лушань 
провинции Цзянси. 

Дань-ся — имя его Тянь-жань (738—823), жил в горах Даньсяшань, 
что в области Дин провинции Хзнань. Вначале Дань-ся бьіл конфуциан- 
цем. Его наставниками в чань бьіли Ма-цзу и Ши-тоу. 

Играл жемчугами (вань чжу) — намек на раннєє сочинение Дань-ся, 
носившеє название «Игра с жемчугом». 

[Дерево] хуанбо — китайский пробковий дуб, из корьі которого нз- 
готовлялся желтьій краситель и горький лекарственньїй препарат. 

Ши-гун — имя его Хузй-цзан, жил в горах Шугуншань, что в області! 
Фу ПРОВИНЦИИ Цзянси. О НЄМ ИЗВЄСТНО, ЧТО ДО' встречи с Ма-цзу он бьіл 
профессиональньїм охотником. Пройдя обучение у Ма-цзу и сделавшись 
наставником, он испьітьівал тех, кто к нему приходил, натягивая лук и 
целясь в них. 


§ 75 

Становление и разрушение (чзн-хуай) —очевидно, имеются в виду 
приемьі, которьіе применял Линь-цзи к консультируємьім (положктель- 
ньіе или отрицательньїе) в зависимости от того, кто перед ним оказьі- 
вался. 

Я обряжаюсь в несколько видов одежди. .. — в основе зтой фразьі 
и параграфа в целом лежит игра слов (ц-«одежда» и ^-«зависимость»). 
Используя одинаковое звучание зтих слов, Линь-цзи, говоря об одежде, 
подразумевает зависимость. 
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§ 76 

Море дьіхания (ци хай) —понятие даосской физиологии. Зтим тер¬ 
мітом обозначают жизненно важньїй центр дьіхания, которьій помеща- 
ется несколько ниже пупка и именуется нижним «полем киновари». 

Круг пупка (ци лунь) — с зтой областью буддистьі связьівают свои 
представлення о фоиетике и язьіке в целом. 

Встретив его и не узнаешь... — старое изречение (источник не уста¬ 
новлені к которому часто прибегали чаньские наставники, когда хотели 
сказать, что для «настоящего человека» не имеют значення ни индиви- 
дуальньїе признаки человека, ни его имя. 

§ 77 

.. .играют в передачу слов — игра, напоминающая наш испорчен- 
ньій телефон. Смисл последней фрази не совсем ясен. 

(Продолжение следует) 


Хузй-юань 


МОНАХ НЕ ДОЛЖЕН ОКАЗЬІВАТЬ 
ПОНЕСТИ ИМПЕРАТОРУ 

Автор продлагаемого ниже трактата Хузй-юань (334 — 
416)—одна из ключевьіх фигур в истории китайского буд- 
дизма, соизмеримая с такими величинами, как Кумараджива, 
Сюань-цзан или Хузй-нзн. С каждой из зтих личиостей 
связан определенньїй рубеж или поворот в истории развития 
буддизма в Китае. С Хузй-юанем прежде псего ассоцииру- 
ется зарождение в китайском буддизме школьї «Чистая Зем¬ 
ля» и создание духовного сообщества «Бельїй лотос» 1 . Но 
не меньшее значение для дальнейшей судьбьі буддизма в Во- 
сточной Азии имеет и его участие в полемике IV—V вв., раз- 
горевшейся в внісших кругах китайской администрации при 
династии Цзинь (265—420) по поводу статуса сангхи в Сре- 
динном государстве — кардинального вопроса, решение ко- 
торого предопределяло судьбу и направление развития буд- 
дийского учення в Китае 2 . Именно зтой проблеме и посвя- 
щен предлагаемьій ниже текст. 

На первьій взгляд, вопрос о том, какие почести должен 
при встрече оказьівать императору буддийский монах, мо- 
жет показаться частньїм и незначительньїм. Однако он сразу 
перестает бьіть таким, как только мьі вспомним, какое место 
подобная проблема занимала в истории раннего христиан- 
ства, и поймем, что в зтой форме решался вопрос статуса 
сторон во взаимоотношениях государства и мировьіх религий. 


12 * 
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Дискуссии, подобньїе цзиньскои, естественно, не возникаюг 
в тех случаях, когда мировая религия создает в новой сфере 
своего распространения монопольньїй идеологический ком¬ 
плекс и, в сущности, новую -государствєнность, которая рас- 
сматривается зачастую в качестве необходимого, но подсоб- 
ного института, обеспечивающего существование и распрост- 
ранение новой религии. Как известно, именно так и обстоя¬ 
ло дело в период средневековья во многих странах, как в Ев- 
ропе, так и в Азии. 

Напротив, если распространение новой мировой религии 
происходит в виде диффузии в старьіе верования и в старую 
государствєнность, проблема взаимного статуса приобретает 
судьбоносньїй характер. Хорошо известно, что именно так и 
обстояло дело в Римской империи. Именно так бьіло и в Ки- 
тае. Но, в отличие от Рима, новой мировой религии в Китае 
не удалось подчинить себе традиционную государствєнность. 
Победа, в конечном счете, осталась за последней. Позтому 
уже в цзиньской полемике проблема статуса решалась в бо- 
лее скромньїх рамках — в рамках борьбьі за автономию санг- 
хи. Автономия — вот та цель, которую ставит перед собой 
Хузй-юань в своем трактате. 

Разумеется, такой сугубо историко-религиозной проблеми 
далеко недостаточно, чтобьі сделать трактат «Монах не дол- 
жен ©називать почести императору» предметом широкого 
интереса. И трактат зтим далеко не ограничивается. Его сме- 
ло можно отнести к довольно небольшому кругу китайских 
буддийских текстов, отличающихся исключительной инфор- 
мативностью и поражающих глубиной идей. Все зто привне¬ 
сено в трактат в качестве теоретического обоснования авто- 
номии буддийской общини, обоснования, которое затрагивает 
широкий круг не только религиозннх, но и общекультурннх 
вопросов, и которое представляет главний интерес как в буд- 
дологическом, так и в синологическом плане. 

С идеологической точки зрєния, как нам представляется, 
трактат Хузй-юаня интересен в трех аспектах. Если распола- 
гать их по широте теми, то на первое место несомненно сле- 
дует поставить столкновение двух зтапов человеческого миро- 
воззрения, виразившеєся в дилемме или, скореє, антитезе 
«космос—откровение». 

Как известно, во всех культурних очагах древности перво- 
начальная духовная работа протекала в четких рамках «кос- 
мического» мировоззрения. Человек не внделял ЄЄ б я из кос- 
моса и считал себя его неотт.емлемой частью, полагая, что 
нахождение в гармонии с ним является для человека и наи- 
вьісшей целью, и наилучшим из возможннх состояний. Затем 
в различннх очагах древней культури произошло то, что 
принято називать «философским проривом». Змпирически 
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данньїй космос бьіл поставлен под сомнение. Новьіе интеллек- 
туальньїе тенденции стремились дезавуировать его в качестве 
единственно возможной и вьісшей реальности и ввійти за его 
предельї. Подобньїе интеллектуальньїе продессьі имєли место 
как в Индии, так и в Китае 3 . Однако в Индии, в частности 
в буддизме, зтот процесе разрьіва с змпирическим космосом 
приобрел гораздо более радикальньїе формні, нежели в тра- 
диционной китайской культуре. Позтому для Хузй-юаня, пьі- 
тавшегося доказать китайским властям право сангхи на авто- 
номию и обосновьівавшего зту автономию трансцендентним 
характером целей бхикшу, зтого «прорьіва» в Китае как бьі 
и не существовало. Его рассуждения целиком построеньї на 
антитезе устремлений монаха всему естественно данному 
миру, которьій в наиболее общем виде фигурирует в его трак¬ 
тате в качестве мира Превращений, в отличие от неизмен- 
ного мира буддийского учення. Поворот, скажем, весьма не- 
обьічньїй для доктриньї Шакьямуни. 

Второй аспект—анализ традиционной китайской культу¬ 
рні как целого с точки зрения наблюдателя, физически на- 
ходившегося внутри нее, но духовно вьішедшего за ее преде¬ 
льї. Зтот ракурс интересен прежде всего синологам. Идеоло- 
гически второй аспект непосредственно связан с первьім и 
являетея его логическим развитием. Духовная культура, еде- 
лавшая ставку на трансцендентное, дает характеристику дру- 
гой культуре, продолжающей опираться на единство с космо¬ 
сом, как предшествующей фазе духовного развития. Инте- 
ресно отметить при зтом, что Хузй-юань не делает никакого 
различия между традиционньїми китайскими ученнями, от- 
нося их все к классу «естественньїх» ( тяньшу ), возникших 
на общей космологической почве. В китайской культуре, уви- 
денной глазами Хузй-юаня, имевшего, кстати, и традицион- 
ное китайское образование, первое место как наиболее общей 
идеологической максиме отводитея императорскому «космо- 
логизму». Именно он в наиболее общем плане определял в ки¬ 
тайской культуре взаимоотношения человека с миром, в ос- 
нове которьіх лежала космическая система «воздаяния по 
принципу зха и тени» (ин сян чжи бао). Второе место явно 
принадлежало даосизму как доктрине, наиболее близкой 
к космосу. Что же касается влияния характерной для Кон- 
фуция императивной зтики, равно как и всей конфуцианской 
доктриньї, то их существование как неких отдельньїх факто- 
ров духовной культурні во внимание не принимаетея. Зто слу- 
жит еще одним подтверждением того, что концепция домини- 
рующего влияния конфуцианства на всю китайскую культуру 
имеет довольно позднее происхождение. Можно лить удив¬ 
ляться той глубине в анализе китайской культурні, которой 
достиг Хузй-юань, по праву заслуживающий звання одного 
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яз самьіх глубоких китайських мьіслителей. Сделал он зто 
в значительной мере благодаря противопоставлению «кос¬ 
мос—трансценденция». Однако надо отметить, что зто про- 
тивопоставление в значительной мере било им преувеличе- 
но. Во-первьіх, с позиций сегодняшнего дня можно сказать, 
что «космологизм» оказался отнюдь не пройденньїм зтапом 
в интеллектуальном развитии человечества. В настоящее вре- 
мя он переживает подлиниьій ренессанс. И в зтом свете не- 
желание китайской духовной культурні порвать с космосом 
смотрится уже в совершенно ином плане. Во-вторьіх, Хузй- 
юань явно недооценил китайский космологизм и не мог пред- 
положить, сколь сильно механика «воздаяния по принципу 
зха и тени» проникнет в буддийскую религиозную практику 
в Китае 4 . 

Третий аспект касается чисто буддийской проблематики. 
Поскольку речь об зтом идет преимущественно в заключи- 
тельньїх разделах трактата, то мьі предполагаем остановится 
на них при их публикации. 


Предисловие 

При династии Цзинь в период правлення под девизом 
Сяиь кан («Всеобщий мир», 335—342) воєначальник Юй 
Вин, имевший чин чзци цзянцзюнь 5 , вьісказал сомнения от- 
носитєльно того, что буддийские монахи [правомерно] от- 
вергают обрядьі поклонения императору. Ему ответил воєна¬ 
чальник Хз, имевший чин пяоци цзяннзюнь 6 , которьш и разь- 
яснил [зтот вопрос] 7 . Однако в период правлення под деви¬ 
зом Юань син («Первоначалькьій подмем [государства]», 
402—404) тайвзй Хуань-гун 8 вновь поднял зту проблему 9 , 
считая, что у Юй [Вина] она освещена не полностью. 

В своем письме в восемь присутствий [Хуань-гун] писал: 
«Хотя по отношению к [миру естественньїх] Превращений 10 
буддиста проявляют вьісокомерие, предпочитая погружаться 
в безбрежное и туманкое и ввіходить за предельї того, что 
дано нам слухом и зрением, относительно почтения как ос¬ 
новні [общественньїх отношений] не должно бьіть никакого 
различия между теми, кто вьішел и кто поодолжает оста¬ 
ваться [в семье] п . Ведь то, к чему стремятся «уповающие» 12 , 
отнюдь не [направлено на] уничтожение почтения и уваже¬ 
ний. Лао-цзьі, государи и князья относятся к трем Великим 
Началам 13 . Если вникнуть в то, в чем состоит важность [зтих 
трех начал], то можно сказать, что она состоит в том, чтобьі 
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обеспечивать жизнь и способствовать движению [всего су- 
щего] 14 . Неужели же Совершенномудрьій приравнивается 
к двум частям мироздания только за то, что он занимает 
трон? С помощью благой способности Неба и Земли к поро- 
ждению [государи] содействуют рождению и упорядочению 
всего сущего. [Все зти благие сильї порождения и упорядо- 
чения] содержатся в государе, позтому все мьі почитаєм его 
как священний сосуд, и тогда сущность, заключенная в зтом 
теле, достигает процветания. Разве [здесь речь идет лишь] 
о поклонении пустому образу, разве смисл [зтого поклоне- 
ния] сводится лишь к особе императора?! 

Поскольку каждьій монах получает свою жизнь благодаря 
существованию государства и [удовлетворяет] свои ежеднев- 
ньіе потребности благодаря упорядоченной [императором] 
жизни, то как же он может, пользуясь зтим благотворним 
воздействием [императора], отказиваться от [предписанних] 
норм поведения [по отношеиию к императору], как же он 
может, будучи облагодетельствованннм [императором], [про- 
являющим по отношению к нему] милость, отбросить почига- 
ние императора?» 15 

К настоящему времени [на зто письмо] ответило уже 
много государственннх мужей и знаменитих мудрецов. И хо- 
тя временами их слова [кажутся мне] непокятннми, все [зти 
ответьі] содержат и хорошеє. [В них люди] до конца вира- 
жают [обуревающие их] тревоги и [пнтаются] привести 
в порядок свои чувства. [Если] позволить Наивнсшему Пути 
погибнуть в мирской пили, а просветленкому сознанию бить 
искаженним человеческими делами, то — увн! зто би било 
причиной многих несчастий и неблагоприятньїм поворотом 
собнтий на тнсячи лет. Опасаясь как би Великое Учение 
не погибло и заботясь о том, чтоби не били забити прошльїе 
деяния, я написал трактат в пяти частях, где изложнл свои 
ничтожнне мисли. Разве не говорят, что глубокий омут ждет 
утренней роси, чтоби пополнить свою бездонность. Надеюсь 
также и на то, что те из последующих ігосударей, которне 
проявят почтение к ученню Будди, внимательно прочтут его! 

В семье [ 1 ] 16 

Буддийское учение придает огромную важность различию 
двух состояиий человека: его пребиванию в семье и вне ее. 
Вншедшие из семьи распадаются на четнре категории 17 . 
[Все] они занимаются распространением учення и проникают 
в суть вещей. Следовательно, по своим свершеииям они рав- 
ньі государям, [ибо содействуют] Превращениям 18 и зани¬ 
маются устроением Пути 19 . Что же касается тех, кто реаги- 
рует на обнчное и [занят] постижением [своего] времени.. 
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то их хватает в любом поколений. Но встречаются еще и та- 
кие, которьіе «либо действуют, либо хранят себя» 20 . [В зави- 
симости] от поднема или падения [государств и династий] 
они то проявляют себя, то исчезают. Среди них єсть и та- 
кие, о которьіх стоит поговорить, [позтому я] прошу разре- 
шения сказать о них несколько кратких слов. 

Если человек, находись в семье, почитает Закон 21 , то он 
[все-таки] относится к людям, находящимся в согласии 
с [миром] Превращений. В своих чувствах он не изменяет 
обьічному, и следьі его лежат в пределах [известного]. По¬ 
зтому он наделен естественной 22 любовью и вьіполняет обря¬ 
ди почитания государя. Обряди и почитание являются 
[в данном случае] основой. Следуя им, [подобнме люди] 
приходят затем к Учению 23 . [Если доискиваться] корней, 
обусловивших [подобное поведение], то [надо сказать, что] 
причини и достижения [таких действий] лежат в тлубокой 
древности. Вот почему [таких людей] обучали любви, сле¬ 
дуя чувству родства, и тогда люди понимали, что они на- 
делени естественннм милосердием. [Вот почему таких лю¬ 
дей] обучали почтительности, основнваясь на страхе перед 
отцом, и люди понимали, что они обладают чувством естест- 
венного почтения. Оба зти чувства исходят из [смутного осо- 
знания] ответов 24 . Поскольку ответьі могут приходить не 
тотчас, то возникает [настоятельная] необходимость ускорить 
зту основу [действий] 25 . Позтому [устанавливается такой по¬ 
рядок, когда] преетупления влекут за собой наказаний, и 
тогда люди, страшась их, становятся осмотрительнмми. [По¬ 
зтому] при императорском дворе раздают наградн и титули, 
и люди, радуясь зтому, становятся деятельннми [на службе]. 
Все зто [не что иное, как] воздаяние, основанное на принципе 
действия зха и тени. Когда же [принципи действия зтой си¬ 
стеми воздаяния] уясняются, тогда она превращается в «уче- 
ние» 26 . [Но зто учение], проникая во все сущеє, следует Пре-' 
вращениям и не меняет природи вещей. 

Что зто означает? 

Потакать своєму телу и сохранять жизнь означает застаи- 
ваться в [естественннх] пределах. Увеличивать укоренен- 
ность [в естественном мире] и углублять упроченность 
[в нем] означает непрестанно сохранять [своє собственное] 
«я» 27 . Если рассматривать свои желания как прекрасний 
сад, если относиться к слуху и зрению как к [возможности] 
приятного путешествия, то впадешь в глубочайшее опьянение 
от мирских удовольствий и не сможешь освободить себя и 
проявить [в себе что-нибудь] особенное. Позтому [таких лю¬ 
дей] обучают, как ограничивать себя. [Зто обучение] явля- 
ется для них пределами [их личности]. И что за зтими пре- 
делами, они не знают. Поскольку одш не понимают того, что 
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находится за зтими пределами, то они пребьівают в великом 
согласии с [процессом] Превращений. А раз так, то они не 
могут, принимая благое воздействие [императора], будучи 
затопленньїми его милостями, отказнваться от норм [его 
почитания], отказаться [от вьіражения по отношению к нему] 
почтения. Позтому [такие люди], обрадовавшись ветру, [при- 
несшему весть об учений] Шакья, прежде всего почитают 
своих родственников и оказьівают почести государю. Для 
того чтобьі изменить обьіденному и вьітащить шпильку из 
волос 28 , над о подождать веления [судьбьі?] и уже затем дей- 
ствовать. Если же у государя или родственников возникают 
сомнения [на зтот счет], то [собравшиеся уходить из семьи] 
отказьіваются следовать [велению] своей воли и ждут со- 
гласия [государя и родственников]. Именно зтим буддийское 
учение оказьіваєт содействие поддержанию жизни [на земле] 
и помогает государю в преобразованиях и устроении Дао- 
пути. 

[У всех], принявших участие в дискуссии, славний смисл 
бьіл достаточно сходньїм, так что должностньїе лица, зани- 
мавшие как внутренние, так и внешние пости [с ее помощью] 
могли уяснить [для себя] содержание третьей воли 29 . Я же 
кратко изложил здесь свои мьісли, чтобьі вьіразить [в них 
свою] озабоченность. 

Уход из семьи [II ] 30 

Уход из семьи означает переход за предельї, означает 
прекращение следов на вещах 31 .Те, [кто уходит из семьи], 
слєдуют ученню, которое [утверждает]: познай, что причини 
страданий коренятся в твоем теле 32 , перестать сохранять 
своє тело, и страдания прекратятся. Пойми, что порождение 
рождений заключено в [процессе] Превращений, перестань 
следовать зтим Превращениям и ищи сущность. Поиски сущ- 
ности заключеньї не в следовании Превращениям, позтому 
[ушедшие из семьи] не ценят того, что способствует проник- 
новению в процесе движения [всего сущего]. Прекращение 
страданий заключено не в сохранении своего тела, позтому 
[ушедшие из семьи] не дорожат тем, что преумножает жизнь. 
Их принципи поведения не согласуются с тем, чего [требует 
их] материальная оболочка, их путь противоречит общепри- 
нятому [в мире]. Такой человек сам принимает на себя о-бет, 
которнй начинаетея с внтаскивания шпильки из волос, сам 
занимаетея установлением своей воли, которое начинаетея 
с того, что его материальная оболочка меняет своє облаче- 
ние. [Зти люди] уходят из семьи, чтобьі покинуть мир и осу- 
ществить свою волю. [Они] изменяют привнчному и обнден- 
ному, чтобьі стать на свой Путь. 


185 



Если [вьі сами] изменяете мирскому и обьіденному, то и 
[ваше] облачение не должно следовать тем правилам, кото- 
рьіе предписьіваются мирскими канонами, если [вьі] уходите 
от мира, то и следьі [ваши] должньї подняться вьісоко [над 
всем материальньїм]. Если [с ушедшими из семьи] все так и 
обстоит, то тогда они могут оказать помощь слабнім миря¬ 
нам, [находящимся в] глубоком течении жизни, могут вьі- 
рьівать темньїе корни [неблагоприятной кармьі] из многих 
кальп. Они могут издалека определить [местонахождение] 
брода трех колесниц 33 и широко раскрьіть дорогу небожите- 
лей. Если такой человек полностью проявит своє благое воз- 
действие, то его путь распространитея на все шесть степе- 
ней его родственииков, а его милосердное воздействие зато- 
пит всю Поднебесную. И хотя [такой человек] не занимает 
трона ни государя, ни князя, по соболезиованию народу он 
-равен императорскому стандарту. Позтому можно считать, 
что хотя в душе [ушедшего от мира] нарушена обьічная 
ценность вещей, он не изменяет своей сьіновней почтитель- 
ности, хотя в его внешнем поведений отсутстзует почитание 
государя, он не теряет своей г/очтительности [к нему]. Если 
рассматривать вещи с зтой точки зрения, то окажется, что 
у того, кто постиг [необходимость] подняться над [миром] 
Презращений и заняться поисками сущности, иринципьі по- 
ведения глубоки, а внешние проявлення [зтих принципов] — 
искренни. У того же, кто занят только возвьішениями и паде- 
ниями [государств и династий] и раосуждает о гуманности 34 , 
■свершения — малозначащие, а милосердне — мелкое. А если 
ато так, то даже ?сли [ушедший из семьи], увидев перед со- 
бой темную гору 35 , повернет назад, в зтом не будет ничего 
постьідного. Разве можно его почитание государя и сьінов- 
нюю почтительность равнять с теми людьми, которьіе сле- 
.дуют за Превращениями, с теми придворньїми мудрецями, 
которьіе зря получают своє жалование?! 

Ищущие сущность не следуют Превращениям [III] 

Вопрос: Если следовать мьісли Лао-цзьі, то Небо и Земля 
считаются великими за то, что они обретают единство 36 , 
а князья и государи почитаются за то, что они воплощают 
в себе согласованность с [процессом] Превращений. Обре- 
тать единство, [как Небо и Земля], означает становиться 
оснозой для всех десяти тьісяч Превращений. Воплощать 
в себе согласованность, [как князья и государи], означает 
совершать подвиг проникновения в ход [всего сущего]. Если 
зто так, то прояснение сущности находится в предельном во- 
площении [всех превращений], а зто предельное воплощение 
непременно должно проистекать из еогласования с превраще- 
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ниями. Именно позтому среди оставленньїх древними мудре- 
дами прекрасних рассуждений [на зту тему] нет никаних, 
расхождений в зтом вопросе. Придерживаться иной точки 
зрения, чем во всех зтих трактатах, не имеет смьісла. Да и 
как [вообще] можно говорить «не согласуйтесь с Превраще- 
ниями»? 37 

Ответ: Все, что находится в пределах [материального 
мира], обязано своим появлением на свет Великим Превра- 
щениям. И хотя мириадьі созданий обладают необозримьім 
множеством особенностей и степень совершенства их различ- 
на, если говорить о них предельно обобшенно, то [можно 
сказать, что] все они делятся на одушевленньїе и неодушев- 
ленньїе. Бьіть одушевленньїм означает бьіть наделенньїм чув- 
ствами в процессе Превращений. Бить неодушевленньїм озна¬ 
чает не имєть чувств в процессе Превращений. У тех, кто не 
имеет чувств в процессе Превращений, с окончанием Превра- 
щения—воплощения заканчивается и жизнь. Если жизнь воз- 
пикает не от чувств, то с разрушением форми гірекращаются 
и Превращения. Те же, кто обладает чувствами в процессе 
Превращений, действуют, реагируя на вещи. Поскольку их 
действия непременно [осуществляются] с помощью чувств, 
то их жизнь ке прекращается. Поскольку их жизнь не пре- 
кращается, то их Превращения—воплощения [все] ширятся 
и ширятся, форми [их перевоплощений] все умножаются и 
умножаются, чувства все накапливаются и накапливаются, 
а их бремя все увеличивается и увеличивается. В зтом и за- 
ключается их бедствие, которое невозможно передать сло¬ 
вами! 38 Позтому в сутре сказано: «Нирвана не знает измене- 
ний, ома — то место, где прекращаются Превращения. Поток 
же дел в трех мирах 39 — зто прибежище преступлений и го- 
рестей». 

Когда Превращения исчерпьіваются, то и цепь причинно- 
сти навечно прерьівается. Когда же течение дел продолжа- 
ется, то и бедствия не прекращаются. Жизнь относится 
к своей материальной оболочке как к оковам, а возникает 
жизнь от наличия Превращений. Превращения сопряженьї 
с раздражением [и возбуждением] чувств, в результате чего 
в духе происходит перенапряжение основи, а у мудро-сти за- 
мутняется ее ясность. Если замкнуться исключительно в зтих 
пределах, то [тогда человек] остается наедине со своим «я», 
а то, что происходит вокруг него, сводится лишь к передви- 
жению. При таком положений поводья разума утрачивают 
свою руководящую силу, а грязь жизни с каждьім днем все 
прибьівает и прибьівает, [в такой ситуации] привязанность 
и алчность начинают течь широкими потоками. Кто же может 
[в таких делах] ограничиться одним разом? 
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По зтой причине человек обращается вновь к основе и на- 
чинает чекать сущность, и тогда жизнь не перенапрягает свою 
духовность. [А когда человек] преодолевает пьільньїе преде- 
льі [материального мира], его чувства перестают отягощать 
его жизнь. [В том же случае, когда] жизнь не отягощена чув- 
ствами, жизнь можно прекратить. [В том случае, когда] дух 
не обременен жизнью, дух можно погасить. Погасший дух 
прерьівает [действие сознания в его] границах 40 . Позтому 
его назьівают нирваной. А такое наименование, как «нирва- 
на», разве может даваться попусту? 

Разрешите теперь перейти к сути дела. Небо и Земля хотя 
и велики своими способностями к порождению жизни, [тем 
не менее] не могут заставить живущеє не умирать. Князья 
и государи хотя и славньї своими способностями сохранения 
[всего живущего], [тем не менее] не могут заставить живу¬ 
щеє не страдать. По зтой причине в предьідущем рассужде- 
нии сказано: постигни, что обременяющие тебя бедствия ко- 
ренятея в [твоем] теле. Не сохраняя тело, тьі прєкращаешь 
бедствия. Постигни, что цепь порождений 41 присуща [процес- 
су] Превращений. Не следуя Превращениям, [тьі начинаешь] 
поиск сущности. Смьісл заключаетея именно в зтом 42 . По- 
скольку же смьісл заключаетея именно в зтом, постольку и 
монах противитея совершению церемоний по отношению 
к обладателю десяти тьісяч колесниц 43 и високо ставит свою 
мисоию. Хотя он и не наделен титулом государя или князя, 
[он принадлежит к тем], кто орошает [других] своим мило- 
сердием! 44 
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понимание змпирического мира с буддийским подходом к нему. 
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17 Сьі кз (четьіре категории) — точно такого термина нет в буддий- 
ских словарях. По всей видимости, «сьі кз» здесь употреблено вместо 
«ш иізн» («четирех видов совершенномудрнх»), под " которнми имеютея 
в виду буддьі, пратьекабуддн, бодхисаттвн и шраваки, т. е. «услншав- 
шие» учение. 
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18 О Превращениях см. примеч. 10. В данном случае значение поня¬ 
тий «хуа» слегка смещается в сторону значення «преображение к луч- 
шему», которьім и занимался император. Именно на зтой почве «Преоб¬ 
раження» в деятельности монахов и императоров наблюдается нечто 
общее. 

19 Дао (путь)—ато понятие употреблено в данном случае в значений 
правильного направлення, которое императорская деятельность прндает 
развитию всего змпирического мира, и особенно политическопд организма. 

20 Речь кдет о принципиальньїх людях, «совершенньїх мужах» 
(цзюнь-цзьі) , которьіє занимаются общественно полезной деятельностью 
лишь в том случае, когда єсть возможность действовать согласно своим 
принципам. Текст намекает на одно из вьісказьіваний Конфуция, обра- 
щенное к его любимому ученику Янь Юаню: «Когда нас используют, мьі 
действуем (син), когда нас отвергают, мьі удаляемся от дел (цан). Толь- 
ко я и вьі можете так поступать». — Древнекитайская философия, М.: 
Мьісль, 1972. Т. 1. С. 154. Именно на основе зтого вьіражения и состав- 
лено у Хузй-юаня словосочетание «син цан» (действовать и скрьіваться). 

21 Фа (Закон), которьій в данном случае, несомненно, обозначает 
«учение Будди». Интересно, что Хузй-юань хочет подчеркнуть, что по¬ 
пита ниє буддийского учення теми, кто «остался в семье», не приводит 
к их радикальной внутренней трансформации. 

22 В тексте «тянь шу » — буквально зто словосочетание означает 
«принадлежащий небу», но поскольку «небо» в данном контексте пони- 
мается как естественньїй феномен, как сиионим природьі, мьі предпочли 
перевод «естественньїй». 

23 Под термином «цзяо» (учення) имеются в данном случае в виду, 
по всей вероятности, все традиционньїе китайские учення, которьіе как 
естественньїе противопоставляются буддийскому ученню как трансцен¬ 
дентному. 

24 Мин ин (Темньїй ответ)—один из технических буддийских терми- 
нов, описьівающих взаимодействие Буддьі с миром. Но в данном случае 
он употреблен для обозначения концепции причинности и воздаяния 
в традиционной китайской культуре. 

25 Под «ускорением основні действий» Хузй-юань подразумевает весь 
общественньїй порядок. Применительно к Китаю подобное толкование 
имело большую силу, поскольку проблема надлежащих карательньїх и 
поощрительньїх мер занимала одно из центральних мест в официальной 
идєологии. 

26 Оценка Хузй-юанем всех традиционньїх китайских доктрин как 
«естествениьіх» и не вьішедших «за предельї» еще раз подтверждает тот 
факт, что при столкновении буддизма с китайской культурой яозникла 
идеологическая ситуация, как бьі еще раз воспроизводящая духовную 
коллизию осевого времени с его антитезой «змпирическое—трансцендент- 
ное». 

27 Во — «я» как феномен сознания в отличие от физического «я», для 
которого чаще употребляется «шзнь». Для буддистов представлениє 
о собственном «я» как о неком хозяине, постоянно распоряжающемся на¬ 
шим телом и постоянно пребьівающем в нем, является одной из фунда¬ 
ментальних ошибок непросвещенного сознания. Интересно отметить, что 
для психологов утрата зтого представлення является одним из главних 
критериев психического нездоровья. Психопатология и буддизм как би 
располагаются в симметричних пограничннх областях нашего сознания — 
в до-личностной и после-личностной. 

28 Вьітащить шпильку из волос — образное внражение, обозначающее 
уход в монахи, которнй знаменуется отказом от официально предписан- 
ной прически. 
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29 Первая воля — стремление Неба и Земли порождать все сущеє, 
вторая воля — стремление родителей дать жизі-іь детям и третья воля — 
•стремление монаха заняться поисками сущностного мира. 

Чу цзя (уход нз семьи), что по-русски означает, как мьі отмечали 
вьіше, «уход от мира», понимается Хузй-юанем не как перемена своего 
еоциального статуса типа «постригся в монахи», а как радикальная ду¬ 
ховная перемена. 

31 Понимая уход в монахи прежде всего как радикальную духовную 
трансформадию, Хузй-юань считает, что она должна бьіть ознаменована 
полньїм прекращением какого-либо соприкосновения с миром обьідениьім, 
действуя в котором, мьі невольно «оставляєм следьі на вещах и тем 
ухудшаем свою карму». 

32 Вьіше (см. примеч. 27) мьі уже говорили о различии двух обозиа- 
чений «я» — «во» и «шзнь». Хузй-юань в зтом трактате часто употреб- 
ляет «іизнь» вместо «во», как бьі желая подчеркнуть физическую доми- 
нанту в традиционном китайском мировоззрении. 

33 Цзинь (брод) тесно связан с буддийским представлением о спа¬ 
сений как переправе через реку, «парамите». «Три колесницьі» — очень 
многозначньїй буддийский термин, и контекст не дает возможности в дан- 
ном случае определить его точное значение. Скореє всего имеются в виду 
три пути: путь архатов, пратьекабудд и бодхисаттв. 

34 Жзнь (гуманность)—одна из основних категорий в учений Кон- 
фуция. «Рассуждающне о гуманности» — конфуцианцьі, реальньїе дости- 
жения которнх, по мнению Хузй-юаня, незначительньї. 

35 Мин иіань (темная гора)—гора с таким названием находится 
в провинции Хзнань. Однако составители сборника будднйских материа- 
лов не отметили «Мин шань» как имя собственное. См. Чжунго фоцзяо 
сьісян цзьіляо сюаньбянь (Сборник материалов по истории буддийской 
мисли в Китае), Пекин, 1987. Т. 1. С. 82. Скореє всего, зто — внразитель- 
ннй образ, которнм Хузй-юань обозиачил трудности, возникающие на мо- 
нашеском пути. 

36 Квалификадия Неба и Земли как «великих» содержится в 25-й гла- 
зе «Даодзцзина». Они великие в силу своей роли в генезисе космоса от 
хаоса до государства. Зтот процесе образует совокупность четнрех «вели¬ 
ких»: первозданний хаос, небо, земля и государь. См. Оиууепсіак Л-Ь. 
Ье ііугє сіє Іауоіе еі сіє Іауегіи, Рагіз, 1953, р. 56—57. 

37 Вогірос к Хузй-юаню составлен исходя из основних положений 
даосизма, к которому в своих основних положеннях била близка и импе- 
раторская идеология. Нельзя упускать из виду, что с точки зрения офи- 
циальной доктрини император сохранял ощутимую близость к космосу 
не только по роли в космогоническом процессе, но и по форме. Так, ини- 
циатор полемики Юй Бин в одном из своих докладов трону писал: 
«В настоящее время я искренне желаю, чтобьі государь расширил свой 
охват, равньїй все накрнвающему своду небес, и углубил свою проч- 
ность. равную все несущей на себе толще земли» — см. Цзинь ш у, цз. 
73. С. 1469/225. С зтих мировоззренческих позиций «не согласоваться 
с Превращениями» било действительно невозможно. 

38 Определение жизни как страдания являетея одним из трех плавних 
признаков буддийского учення, отличающего его от всех остальннх си¬ 
стем мировоззрения. Три признака — трилакшана. Жизнь как страдание 
(санскр. духкха, кит. ку, или хуань). 

39 Сань цзе (три мира)—согласно буддийским космологическим пред¬ 
ставленням, наш мир делитея на три части. Первая часть «юй цзе» 
(санскр. камадхату, или камалока). Зта часть отождествляется с чувст- 
венним миром. Она начинаетея местом юдоли, земним обиталищем и 
кончаетея местом блаженства — небом Тушита. Вторая часть — зто иллю- 
зорний мир форм «сз цзе» (санскр. рупсідхату, или рупалока). И, нако- 
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нец, третья часть, символизирующая освобождение сознания от ложньїх 
форм, «у сз цзе» (санскр. арупадхату, или арупалока). 

40 Цзин (границьі)—буддийский технический термин, обозначающий 
тот мир, которьій создается в сфере действия непросвещенного сознания. 

41 Шзн шзн — букв, «рождение жизни». Зто вьіражение применялось 
в китайских буддийских текстах для описання бесконечной чередьі 
«жизнь—смерть—смерть—жизнь». Позтому мьі остановились как на наи- 
более адекватном на вьіражении «цепь порождений». 

42 Иньїми словами, Хузй-юань хочет подчеркнуть, что в четьірех при- 
веденньїх вьіше положеннях, связанньїх между собой причинной зави- 
симостью, и заключен весь основной смьісл данного раздела его трактата. 

43 Одно из почтительньїх обращений к китайскому императору. 

44 Переведенньїй нами текст принадлежит к разряду канонических 
и помещен в Буддийский канон. См. «Да цзан » годов «тайсе», т. 52; од- 
нако> для удобства перевода мьі пользовались текстом, помещенньїм в ки- 
тайской хрестоматии, поскольку он снабжен современной пунктуацией. 
Позтому наш перевод можно считать основанньїм именно на зтом изда- 
нии. См. Чжунго фоцзяо сьісян цзьіляо сюаньбянь (Сборник материалов 
по истории буддийской мьісли в Китае), Пекин. 1987. Т. 1. С. 81—83. 

(Продолжение следует) 


Доган 


РАССУЖДЕНИЯ О РАЗЛИЧЕНИИ ПУТИ 

Трактат «Бзндова» (Рассуждения о разл'ичении Пути) 
написан основателем школьї Сото-дззн Доганам (1200—1253) 
в 1231 г. вскоре после его возвращения из Китая в Японию. 

Доган отправился в Китай в 1223 г., где наследовал тра- 
дицию Жуцзина из монастьіря Тяньтунсьі. После возвраще¬ 
ния в 1227 г. на родину Доган некоторое время жил в столи¬ 
це Киото, вначале в монастьіре Кзнниндзи, потом — в Косед- 
зи. Не желая вступать в контактні с правительственньїми кру¬ 
гами, Доган удалился в провинцию Зтидзан, где основал храм 
Зйхайдзи, превратившийся впоследствии в главньїй центр 
школьї Сото. 

Доган является одним из самьіх оригинальньїх и глубоких 
японских мьіслителей. В отличие от большинства буддийских 
деятелей того времени Доган излагал свои идеи преимуще- 
ственно на японском язьіке. Основні учения изложеньї им 
в монументальном сочинении «Себо гандзо» (Сокровищница 
Глаза Истинного Закона). Но несмотря на авторитет основа- 
теля школьї Сото, его сочинения в течение нескольких веков 
бьіли преданьї забвению. 

Только в конце XVII в. тридцать пятьій настоятель Зй¬ 
хайдзи — Кодзан собрал все существующие рукописи «Себо 
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гзндзо» и расположил все входящие туда сочинения в хроно- 
логическом лорядке, что составило 95 томов. В качестве ввод- 
ного сочинения, предваряющего все последующие философ- 
ские рассуждения Догана, в зтот свод бьіл включен и трактат 
«Бзндова», которьій первоначально не входил в зтот свод. 
Рукопись его из поколения в поколение передавалась в доме 
одного киотоокого придворного. 

В «Бзндова» достаточно отчетливо излагаются основньїе 
положення ш колбі Сото. Основное внимание уделяется крае- 
угольному камню всего учення: состояния «пробуждения» 

( сатори) легче и бьістрее всего можно достичь с помощью 
практики сидячей медитации (дзадззн). Полемизируя спред- 
ставителями других буддийских школ (в том числе и родст- 
венньїх дззнских школ Риндзай и Дарумасю), Доган утвер- 
ждал, что все прочие видьі религиозной практики, равно как 
и изучение буддийских текстов, могут бьіть только второсте- 
пенньгми, всломогательньїми средствами, а единственная, уна- 
следованная от самого Буддьі Шакьямуни истина открьіва- 
ется только перед теми, кто следует его наставлениям о важ- 
ности сидячей медитации. 

Полньїй перевод трактата «Бзндова» вьіполнен по изда- 
нию: Тзрада Тору и Мидзуно Яоко (ред.). Доган, ч. 1, в серии 
«Нихон сисо но тайкзй». Токио, 1970. При составлении ком- 
ментариев к переводу бьіли использованьї критические изда- 
ния «Бзндова» в серии «Нихон котзн бунгаку тайкзй», т. 81. 
Токио, 1965 и «Себо гзндзо тюкай дззнсе» (Себо гзндзо, 
с комментариями и поясненнями), Нетзй Дзимбо и Андо 
Буньзй (ред). Т. і. Токио, 1914. 

^Данньїй трактат Догана неоднократно переводился на анг- 
лийский язьік: Мазипа^а КеіЬо. ТЬе 5оіо АрргоасЬ іо 2еп. 
Токуо, 1958, с. 138—154; ЛА^аНсІеІІ, Ногшап апсі АЬе Мазао. 
По^егТз Вепсіо^а — ТЬе Еазіегп ВиЬбЬізІ, уоі. 5, N 0 . 1, 1971, 
с. 124—157; ІЧізЬіуата, Козеп апсі Зієуєпз, ЛоЬп. Бо§еп 2е- 
п]і’з 5ЬоЬо§еп2о. Зепсіаі, 1975, уоі. 1 , с. 147—161; РісЬтопсІ, 
Бе\у апсі ТапаЬазЬі Кагиакі. Оп ІЬе Епсіеауоиг о! ІЬе \¥ау. — 
Мооп іп а Бечусігор. Зап Егапсізсо, 1985, с. 143—160; на фран- 
цузский язьік: Раиге, Вегпагб. Бо^еп. Ба Уізіоп іштесііаі 
Рагіз, 1987, с. 75—111. 

На русекий язьік трактат переведен впервьіе. 

Все Буддьі-Татхагатьі обладают наивьісшим и несотворен- 
ньім 1 чудесньїм искусством передачи чудесной Дхармьі и до- 
стижения состояния ануттарасамі^як самбодхи 2 . Только в том 
случае, если [Дхарма] передавалась от одного буддьі к дру¬ 
гому без малейших изменєний, зто может спитаться образцом 
«самодостаточного самадхи» 3 . 


13 Заказ № 84 
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Правильним учением, ведущим к такому самадхи, явля- 
ется сидячая медитация. Хотя и считается, что люди изна- 
чально обладают зтой Дхармой, но без практики она не про- 
явится, без просветления ее не обретешь. Отбрасьіваешь ее, 
а она остается в руках — как же может она бьіть достоянием 
одного или многих? Питається ее описать — не хватает слов, 
ибо она безгранична и в вись и в ширь. Все буддьі извечно 
пребьівают в ней, но ни в одном обьекте не ощутимн следьі 
проявлення их сознания. Все живьіе существа извечно ее ис- 
пользуют, но осознание зтого не проявляется в их сознании 4 . 

Задача метода единственноіго Пути следования истине, 
которнй я вам обт>ясняю, состоит в том, чтобьі помочь про¬ 
явиться просветлению и практике, соединить всеобпемлемость 
с отстраненностью. Когда преодолеете все преградн и до¬ 
стигнете освобождения, утолщения на бамбуке или узлн на 
деревьях не будут вам метать. 

С того момента, как я пробудился сердцем и устремился 
на поиски Дхармьі, я начал странствовать по Японии в по- 
исках наставников. Тогда я повстречал Медззна 5 из мона¬ 
стиря Кзнниндзи, и пока я бнл возле него, иней девять раз 
сменялся цветами. От него я услншал учение школи Ринд- 
зай. Медззн считался лучшим учеником патриарха Зйсая 6 , 
лить он один унаследовал от патриарха истинную и наивьіс- 
шую, несравненную традицию Будди. Никто из учеников не 
мог с ним сравниться. 

Потом я отправился в Сунский Китай искать мудрость 
по обе сторони реки Чжз и постиг учення всех «пяти домов» 7 . 
Наконец я пришел на гору Тайбо к наставнику Жуцзину 8 , 
у которого и завершил своє обучение. Потом в начале годов 
Шао-дин (1228—1234) я вернулся на родину и замнслил 
распространять учение ради спасения живих существ — взва- 
лил на плечи тяжкую ношу. 

Однако в ожидании подходящего момента, когда станет 
возможним распространять Учение, я решил некоторое вре- 
мя — подобно облаку или ряске на воде — побродить по 
стране, постигая мисли древних мудрецов. Разве нет людей, 
которие не заботятся о славе и вьігоде, а руководствуются 
лишь помислами о том, как обрести правильний Путь? Но 
введенние в заблуждение невежественньїми учителями, они 
блуждают вслепую, упиваясь своими иллюзиями, и в конеч- 
ном счете надолго оказиваются в краю заблуждений. Когда 
же наступит для них время вирастить истиннне Семена прад- 
жни 9 и обрести правильний Путь? Если же я буду постоянно 
странствовать среди гор и рек, как же я смогу им помочь? 
И скорбя о заблудших, я решил записать все, что видел и 
слишал в чаньских монастирях в свою бнтность в Сунском 
Китае, равно как и те сокровеннне истиньї, которие унасле- 
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довал от своего мудрого наставника. Я хочу оставить для по- 
стигающих Учение истинную Дхарму Буддьі. В зтом и состоит 
моя задача. 

Великий наставник (Шакьямуни) во время собрания на 
Священной Горе 10 передал Дхарму Кашьяпе, после чего она 
передавалась от патриарха к патриарху, пока не дотла до 
Бодхидхармьі п . Бодхидхарма отправился в страну Синдан 
(Китай) и передал Дхарму великому наставнику Хузй-кз І2 . 
Так началось распространение учення Буддьі в Восточном 
крає. 

Благодаря «истинной передаче» Учение дошло до Шестого 
Патриарха, чаньского наставника Дадзяня 13 . К тому време- 
ни истинное Учение Буддьі уже распространилось в Восточ- 
ной Хань (Китае), и появилось учение, не озабоченное док- 
тринальньїми проблемами. У Шестого Патриарха бьіло два 
способньїх ученика: Хуай-жан из Наньцюаня и Син-сьі из 
Цин'ьюани 14 . Оба они наследовали «печать Буддьі» и стали 
наставниками людей и небожителей. В конечном счете зти 
два направлення разделились на пять школ: школа Фаянь, 
школа Гуйян, школа Цаодун, школа Юньмзнь и школа Линь- 
цзи. Сейчас в Сунском Китае повсюду распространено толь- 
ко учение школьї Линьцзи. Но хотя и возникли пять разньїх 
«.домов», все они обладали одной и той же «печатью созна- 
ния Буддьі» 15 . 

Хотя еще со времени династии Поздняя Хань в Китае на¬ 
чали распространяться буддийские сочинения, бьіло неясно, 
какие из них лучше, а какие хуже. После прихода Бодхид- 
хармьі с запада корни лиан бьіли обрубленьї, и стало рас¬ 
пространяться чистое и единственное учение Буддьі. Следует 
надеяться, что нечто подобное произойдет и в нашей стране. 

Я утверждаю, что все буддьі прошлого, равно как и сле- 
дующие буддийскому Ученню патриархи, вчитали, что толь- 
ко занятие сидячей медитацией в состоянии «самодостаточ- 
ного самадхи» является истинньїм Путем, ведущим к пробу- 
ждению. Все достигшие пробуждения и в Индии и в Китае 
следовали зтому методу. Им удалось достичь зтого, потому 
что учителя передавали ученикам зтот чудесньїй метод в ка- 
честве сокровенной сути Учення. 

Что же касается передачи учения^в рамках нашей школьї, 
то непревзойденньїм среди непревзойденньїх является Дхар- 
ма, передаваемая непосредственно [от сердца к сердцу]. 
После первой встречи с наставником и обретения от него 
знаний не заботьтесь о возжигании благовоний, совершении 
ритуалов, произнесении нзмбуцу 16 > покаянии в грехах и чте- 
нии сутр. Нужно только правильно заниматься сидячей ме¬ 
дитацией, отбросив и тело и сознание. 
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Если вьі хотя бьі на одно мгновение проявите «печать 
Будди» в трех видах действия 17 и будете неподвижно сидеть 
в состоянии самадхи, то весь окружающий мир дхарм пре- 
вратится в печать Буддьі, а всеобьемлющая пустота станет 
просветлением. От зтого возрастет блаженство изначальной 
Дхармьі всех будд-татхагат и обновится величне их гіро- 
буждения. Кроме того, все существа всех десяти концов света, 
на трех тропках 18 и во всех шести мирах 19 , в одно мгнове¬ 
ние обретут чистое тело и сознание, а также познают вели- 
кое освобождение. Когда проявится их изначальная сущ- 
ность, все дхармьі обретут истинное пробуждение, мириадьі 
вещей явятся из тела Буддьі, и, восседая рядом с царем под 
деревом бодхи, ви в одно мгновение перейдете границьі про- 
буждения. И тогда вьі повернете великое и несравненное 
колесо Дхармьі и провозгласите глубокую истину о предель- 
ном не-деянии 20 . 

Поскольку состояние еамьяк самбодхи вернется к вам и 

будет помогать вам совершенствоваться на вашем Пути, то, 
занимаясь сидячей медитацией, вьі сможете окончательно 
отбросить и тело, и сознание, очистить чувства и мьісли от 
прошлой скверньї и постичь истинную сущность Учения 
Буддьі. И тогда ви будете распространять Учение в бесчис- 
ленньїх местах деятельности будд-татхагат, подталкивать 
всех к тому, чтобьі превзойти будд и повсеместно провозгла- 
шать зту Дхарму. 

Поскольку даже земля, травьі и деревья, оградьі, чере- 
пица и камешки — все сущеє в зтом беспредельном мире — 
являются частью деятельности Буддьі, то попадающие под 
воздействие их благодатних ветра и води чудесним образом 
обретают неповторимое учение Будди и пробуждают дремав- 
шее внутри них пробуждение. Все те, кто обретут огонь и 
воду Дхарми, смогут даровать другим учение Будди об «из¬ 
начальной просветленности» 21 . В результате зтого все те, 
кто живут рядом с ними и ведут с ними беседьі, вдруг преис- 
полнятся беспредельной буддийской добродетелью и начнут 
повсеместно — в мире дхарм и вне его — распространять бес- 
конечно-неделимое, немьіслимо-невьіразимое Учение Будди. 

Однако все зто не проявляется в сознании адепта, по¬ 
скольку является немедленннм прозрением — полньїм не-дея- 
нием в состоянии покоя. Если би практика и медитация били 
двумя различньши действиями, как зто считают зауряднне 
люди, то всякий мог би распознать их по отдельности. Но 
если ви погрязнете в сфере сознания, то не достигнете под- 
линного пробуждения, поскольку его принцип непостижим 
замутненньїм сознанием. Оставаясь в состоянии полного по¬ 
коя, сознание и обьект пребнвают в состоянии осознания и 
виходят за предельї просветления. Пребнвая же в состоя- 
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нии «самодостаточного самадхи», вьі сможете, не нарушая 
никаких форм, не затрагивая малейшей частицьі, претворять 
в жизнь великие буддийские наставления, распространять 
несравненное, глубоко-сокровенное буддийское учение. 

Травні, деревья и земли, которьіх достигнет зто учение, 
разом начнут излучать великое сияние и бесконечно являть 
непостижимую, чудесную Дхарму. Травні, деревья и стеньї 
начнут проповедовать Учение и заурядньїм, и мудрьім лю¬ 
дям, они же в свою очередь станут проповедовать Дхарму 
травам, деревьям и стенам. В мире пробуждения-для-себя и 
пробуждения-для-других все неизменно обладают признака¬ 
ми осознанности, и зта осознанность немедленно сама про- 
явится. 

Если даже один человек ограниченное время будет сидеть 
в медитации, он станет сопричастньїм всему сущему и окон- 
чательно растворится во времени. Позтому он будет вечно 
осуществлять проповедь буддийского Учения в пропілом, на- 
стоящем и будущем. Каждое мгновение сидячей медитации 
является в то же время всеоб'ьемлющей практикой, всеохва- 
тьівающим пробуждением. И зто будет не просто сидячая 
медитация. Она будет подобна звуку от удара молотком по 
пустоте, его несравненное звучание проникнет повсюду. Разве 
оно ограничится одним мгновением? Невозможно измерить, 
как сотни вещей достигают его каждая по-своему. 

Следует помнить, что если бьі даже все буддьі десяти сто- 
рон света, столь же бесчисленньїе, как песчинки в Ганге, со- 
брав всю свою мудрость, попьітались измерить достоинства 
одного человека, занимающегося сидячей медитацией, им бьі 
зто не удалось. 


* 


* 


Вопрос: Итак, мьі сльшіали, насколько велики достоин¬ 
ства сидячей медитации. Но сомневающиеся невеждьі могут 
сказать: «Почему нужно заниматься исключительно сидячей 
медитацией, ведь в буддизме много разньїх путей?» 

Ответ: Потому что зто основньїе врата буддийской 
Дхармьі. 

Вопрос: Почему только сидячая медитация считается ос¬ 
новними вратами? 

Ответ: Почтеннейший Учитель Будда осуществил истин- 
ную передачу чудесного искусства для правильного обрете- 
ния Пути. И все Татхагатьі трех миров обретали Путь с по- 
мощью сидячей медитации. Позтому-то ее и передают как 
основньїе врата Учения. Все патриархи и в Индии и в Ки- 
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тае постигали его через сидячую медитацию. Вот потому и 
я сейчас предлагаю ее людям и небожителям в качестве ос¬ 
новних ворот Учення. 

Вопрос: Допустим, что ви правильно унаследовали вели- 
колепньїе методи татхагат и усвоили следьі патриархов. Но 
ведь рядовим людям отого не постичь! Достичь просветления 
можно читая сутрн или произнося нзмбуцу, но как можно 
достичь того же, просто сидя и ничего не делая? 

Ответ: Если ви полагаете, что самадхи всех будд и их 
непревзойденная Дхарма єсть просто бессмнсленное сидение 
в бездействии, то ви клевещете на Большую Колесницу. Зто 
очень серьезное заблуждение—как если би ви находились 
в море и утверждали, что там нет води. Разве медитация 
всех будд в благостном состоянии «самодостаточного самад¬ 
хи» уже сама по себе не является огромной добродетелью? 
Какая жалость, что ваши очи еще не раскрнлись, а сознание 
пребьівает в опьяненном состоянии! Мир будд чудесен, его 
не постичь ни сердцем, ни рассудком. И уж тем более он 
недоступен пониманию недоверчивнх, несведущих людей. 
Только обладающие истинной верой и большими способно- 
стями смогут войти в него. Неверующим же будет трудно 
постичь его, сколько их ни наставляй. И на Горе Коршунов 
били люди, которнм Будда говорил: «Уходите, если того же- 
лаете» 22 . Когда же в сердце пробуждается правильная вера, 
то можно практиковать медитацию и изучать дззн. Если же 
вера не появилась, то можно какое-то время подождать и не 
сокрушаться, что не унаследовали от прошлого благой кармьі. 

А известно ли вам, каких добродетелей можно достичь, 
читая сутрьі и произнося нзмбуцу? Если ви считаете. что, 
шевеля язиком и возвьішая голос, обретаете какие-то буд- 
дийские добродетели, то заблуждаетесь. Если ви все зто 
считаете буддийским учением, то на самом деле все более 
и более от него отдаляетесь. А открьів священньїе тексти, ви 
обнаружите, что у Будди єсть раз'ьяєнения по поводу правил 
«внезапной» и «постепенной» практики, и если следовать зтим 
наставлениям, то непременно достигнете просветления. Но, 
изучая сутрьі, не следует понапрасну надеяться, что они по- 
могут вам обрести знание бодхи. Тот, кто считает, что, без¬ 
думно произнеся миллион раз нзмбуцу, может вступить на 
Путь Будди, подобен тому, кто, повернув оглобли на север, 
считает, что он едет в царство Юз 23 , или тому, кто пнтается 
просунуть четнрехгранньїй брусок в круглое отверстие. Те, 
кто приверженн книгам, но не разбираются в практике [ме- 
дитации], подобньі врачу, читающему медицинские трактати, 
но не умеющему составлять лекарства. Какая от зтого поль- 
за? Люди, непрернвно возглашающие нзмбуцу, напоминают 
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лягушек, и ночью и днем квакающих на весеннем поле. Их 
усилия тоже бесполезньї! И уж подав но люди, привязанньїе 
к славе и почестям, не должньї отказьіваться от практики 
[медитации], ибо жажда наживні прочно в них укоренилась. 
Такие люди бьівали и в древности, разве может их не бьіть 
в наши дни? Воистину, они достойньї сожаления! 

Но особо запомните, что когда чудесная Дхарма семи 
будд прошлого 24 передается постигшему истину ученику от 
дззнского наставника, обретшего Путь и осознавшего свою 
природу, то суть учення проявляется ясно и сохраняется 
в сердце. Зтого вьі не узнаєте от наставников, которьіе изу- 
чали только текстьі. Позтому отбросьте сомнения и, следуя 
указаниям правильного наставника, через сидячую медита- 
цию постигайте Путь. Тогда вьі сможете понять «самодоста- 
точное самадхи» всех будд. 

Вопрос: В нашей стране получили распространение шко- 
льі Лотоса (Тзндай) 25 и Кзгон 26 , которьіе являются вершиной 
учення Большой Колесницьі. Более того, школа Сингон 27 
утверждает, что ее истинное учение бьіло унаследовано через 
Ваджрасаттву 28 от самого татхагатьі Вайрочана 29 , а затем 
в целостности передавалось от учителя к ученику. По утвер- 
ждению зтой школьї, «само сознание и єсть будда, позтому 
всякое сознание становится буддой». Позтому вместо само- 
совершенствования в течение многих кальп нужно почитать 
Пять Будд 30 , и тогда в одно мгновение обретешь правильное 
просветление. Зто и должно считать вершиной буддийского 
Учення. Что же такого замечательного в вашем учений, если 
ради него все зти учення нужно отбросить? 

Отвст: Вам следует уяснить, что в буддизме невозможно 
спорить о том, какое учение лучше, а какое хуже, равно как 
и о том, какая Дхарма глубже, а какая мельче. Просто нуж¬ 
но знать, какая практика истинная, а какая ложная. Одни 
люди вступили на буддийский Путь, привлеченньїе травами 
и цветами, горами и реками 31 . Другие же, взяв в руку зем¬ 
лю и скалн, песок и камешки, обрели «печать Буддн» 32 . 
На самом же деле, хотя бесконечнне слова будд заполнили 
весь мир, поворот Великого Колеса Дхарми умещается 
в единственной пьілинке. Потому и слова «само сознание 
и єсть будда» подобно отражению лунн в воде, в то время, 
как принцип «через сидячую медитацию станешь буддой» 
подобен отражению в зеркале. На хитроумность слов не сле¬ 
дует особо полататься. Чтобьі помочь вам достичь просвет- 
ленного состояния бодхи, Я И об'ЬЯСНЯЮ чудесное учение, уна- 
следованное непосредственно от будд и патриархов, помогаю 
вам стать последователями истинного Пути. Чтобьі пере¬ 
давать буддийскую Дхарму, ваш наставник непременно дол- 
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жен бить человеком, погрузившимся в просветление. Не го 
дятся в наставники ученьїе, которне толкуют текстьі. Они 
подобньї слепцам, ведущим за собой толпу слепцов. Ньіне 
в нашей школе, унаследовавшей истинную традицию Будд и 
патриархов, ценят именно тех мудрьіх наставников, которьіе 
постигли Путь и погрузились в просветление, от них и обре- 
тают буддийскую Дхарму. Позтому, даже когда духи види¬ 
мого и невидимого миров воздают им почести, или когда 
архатьі, обретшие плод просветления, приходят вопрошать 
их об Учений, то такие наставники каждому из них дают 
полное посвящение в методьі [практики], помогают им про¬ 
яснить сознание. В других школах ничего подобного нет. По- 
зтому истинньїе ученики Будди должньї изучать только буд- 
дийское Учение. 

А кроме того, следует помнить, что мьі изначально обла- 
даем Семенами непревзойденного бодхи. Но поскольку сами 
ми осознать их неспособньї, мьі стремимся порождать бес- 
почвенньїе мисли, считая их конкретними вещами, а потому 
сбиваемся с большого Пути, и усилия наши бесполезньї. По- 
добньїе взглядьі порождают только призрачньїе «цветьі в пу- 
стоте» 33 . Мьі бесконечно питаємся представить «двенадцати- 
ричную систему причин—следствий» 34 , «двадцать пять сфер 
существования» 35 , рассматриваем теории Трех или Пяти Ко- 
лесниц, спрашиваем о наличии или отсутствии во всем при¬ 
роди Будди. Но не следует накапливать подобние знання, 
ечятать зто истинньш следованием Пути Будди. Напротив, 
нужно целеустремленно заниматься сидячей медитацией, пра¬ 
вильно соблюдая наставления Будди, отбросив все прочее. 
И вот тогда ви окажетесь по ту сторону заблуждения и про¬ 
светления, вийдете за пределн обиденного и святого и, обо- 
гащеннне великим бодхи, отправитесь беспрепятственно 
странствовать в неизмеримое. И если ви так поступите, разве 
могут сравниться с вами те, кто застряли в таких сетях и 
капканах, как письменнне знаки? 

Вопрос: В число «трех видов обучения» 36 входит и самад- 
хи (медитация). Среди шести парамит 37 єсть и парамита ме- 
дитации. Их придерживались все бодхисаттвн, после того 
как у них зародилась мисль о просветлении, и их практико- 
вали и мудрьіе и глупие. Дззнская медитация кажется очень 
похожей на зто. Почему же ви утверждаете, что только в ней 
сосредоточено истинное учение Татхагатн? 

Ответ: Ваш вопрос возник только потому, что Сокровищ- 
ницу Глаза Истинного Закони, единственное великое деяние 
Татхагатн, непревзойденную великую Дхарму стали имено- 
вать школой Дззн. 
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Следует помнить, что название «школа Дззн (Чань)» по¬ 
явилось в Китае, откуда распространилось на восток, а в Ин- 
дии его не существовало. Когда великий наставник Бодхи- 
дхарма в течение девяти лет сидел в монастьіре Шаолиньсн 
на горе Суншань, неподвижно глядя в стену, в Китае ни мо¬ 
нахи, ни миряне еще не знали об истинном учений Будди, 
а потому називали его «брахманом, занимающимся сидячей 
медитацией». Впоследствии все патриархи превьіше всего 
ставили именно сидячую медитацию. Позтому глупие ми¬ 
ряне, не понимая сути, стали говорить о школе Дзадззн. 
Ньіне же слово «дза» отпало, и теперь ее, зту школу, назьі- 
вают просто Дззн. Смисл зтого учения можно уяснить из 
сборников речений патриархов, но его не следует отожде- 
ствлять с медитацией (дхьяна) в «трех категориях Учения» 
или «шести парамитах». 

Подлинная Дхарма Будди, передававшаяся от одного 
к другому, никогда не била сокрнтой. В зтом нет сомнений, 
поскольку и ньіне среди небожителей єсть такие, кто своими 
глазами видели, как Татхагата на Горе Коршунов передал 
Кашьяпе Сокровищницу Глаза Истинного Закона, Непости- 
жимую Сущность Нирванн, Непревзойденную Великую Дхар- 
му. И теперь зта буддийская Дхарма должна постоянно 
охраняться зтими небожителями. Ее достоинства и ньіне не 
ослабли. Ви должньї знать, что в ней заключен весь буддий- 
ский Путь, которнй ни с чем более не сравним. 

Вопрос: Почему из четнрех состояний тела 38 для медита¬ 
ции годится только сидячая поза? 

Ответ: С давних пор у будд существовало много разньїх 
способов достижения просветления. Если вас интересуют ме¬ 
тоди, которне использовали все буддьі, то вам следует знать, 
что все, что использовали буддьі, — зто их собственнне ме¬ 
тоди. А потом один из патриархов назвал сидячую медита¬ 
цию «легкими и блаженними вратами Дхарми». Среди «че- 
тирех состояний тела» именно сидячая поза обладает зтим 
качеством. И таким бнл Путь не только одного или двух 
будд, но его придерживались абсолютно все буддьі и па¬ 
триархи. 

Вопрос: Тот, кто еще не постиг буддийскую Дхарму, дол- 
жен с помощью сидячей медитации достичь просветления. 
А чего может ожидать от сидячей медитации тот, кто уже по¬ 
стиг истинную буддийскую Дхарму? 

Ответ: Говорят, что бесполезно рассказьівать глупцу 
о своем сне, а горному жителю бессмьісленно давать в руки 
весло, но все же попитаюсь дать вам наставление. 

Те, кто считают, что медитация и достижение просветле¬ 
ния не равнозначнн, следуют ложному пути. В буддийском 
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Учений они неразделимьі. Поскольку и ньінешняя практика 
основьівается на изначальном просветлении, то и сознание 
вступающего на Путь с самого начала содержит в себе все 
изначальное просветление. Позтому и говорю вам: занимаясь 
медитацией, не следует рассчитьівать на просветление вне 
практики, поскольку она уже и єсть изначальное просветле¬ 
ние. А раз практика — зто просветление, то у просветления 
нет пределов, раз просветление — зто практика, то у прак¬ 
тики нет начала. 

Позтому Татхагата Шакьямуни и почтенньїй Кашьяпа оба 
унаследовали практику, основанную на просветлении; вели¬ 
кий наставник Бодхидхарма и почтенньїй патриарх Дацзянь 
также прибегали к практике, основанной на просветлении. 
В атом и состоит пребьгвание в буддийской Дхарме. Посколь¬ 
ку практика медитации неотделима от просветления, каждьій 
из нас, к счастью, унаследовал и чудесную практику. Всту¬ 
пив на Путь и занимаясь медитацией, ученик в несотворен- 
ном обретает изначальное просветление. Чтобьі неотделимое 
от медитации просветление не загрязнялось, буддьі и патри- 
архи предупреждали, что не следует ослаблять своих занятий 
медитацией. Бели дадите волю чудесной практике [медита¬ 
ции] , то изначальное просветление сразу окажется у вас 
в руках, а если освободитесь от изначального просветления, 
то истинная практика сразу заполнит все ваше тело. 

Когда я бьіл в Сунском Китае, то своими главами видел 
во всех чаньских монастьірях зальї для сидячей медитации, 
где днем и ночью пятьсот — шестисот и иногда тисяча или 
две тьісячи человек занимались медитацией. Когда я спра- 
шивал у настоятелей, обладавших «печатью сознания Буддьі», 
о главном смьісле буддийской Дхармьі, они отвечали, что ме- 
дитация и просветление неразделимьі. 

Позтому не только те, кто уже учатся под руководством 
учителя, но и просто достойньїе люди, желающие постичь 
истинньїй смисл буддийской Дхармьі, как начинающие, так 
и продвинутьіе, и обьічньїе люди и мудрьіе, все должньї, осно- 
виваясь на ученнях будд и патриархов, под руководством до¬ 
стойних наставников заниматься сидячей медитацией. 

Рассказнвают, что один патриарх 39 сказал: «Дело не 
в том, что нет ни практики медитации, ни просветления, 
а в том, что они не могут загрязниться». А еще говорят: «Тот, 
кто понимает Путь, тот и осуществляет Путь». Запомните, что 
практика медитации и проводится для осуществления Пути. 

Вопрос: Почему в прежние Бремена все наставники в на- 
шей стране, которне занимались распространением Учення 
и отправлялись на поиски Дхармьі в Китай, игнорировали 
медитацию и передавали только тексти? 
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Ответ: Древние наставники не передавали зтой практики 
(медитации), потому что тогда еще не настало время. 

Вопрос: А наставники прошлого понимали зтот метод? 

Ответ: Если бьі они его усвоили, то и другим бьі передали. 

Вопрос: Один наставник говорил: «Не скорбите над 
жизнью и смертью. Существует способ моментально освобо- 
диться от жизни и смерти, для зтого нужно понять принцип 
вечности природи сознания. Суть его состоит в том, что с мо¬ 
менти рождения тело неуклонно движется к гибели, только 
природа сознания неразрушима. Если ви хорошо осознаете, 
что наше тело обладает нерождаемьім и неразрушаемьім со- 
знанием, то поймете, что зто и єсть изначальная природа, 
а тело — лишь временная оболонка. Оно непостоянно: то уми- 
рает, то рождается. Сознание же постоянно, оно остается 
неизменньїм и в пропілом, и в будущем, и в настоящем. Если 
поймете зто, то отдалитесь от жизни и смерти. Те, кто постиг¬ 
ли зту истину, навсегда вирвались из потоки рождений— 
смертей. Когда закончится ваша телесная жизнь, ви раство- 
ритесь в океане природи. Когда же ви вольетесь в океан 
природи, то будете уже обладать всеми теми чудесними до- 
бродетелями, что и все буддьі-татхагатьі. Но даже если вам 
зто и иззестно, поскольку сейчас ви пребнваете в теле, со- 
зданном ложной кармой прошлой жизни, ви еще не можете 
сравниться со святими. Тем, кто не усвоят зту истину, пред- 
етоит вечньїй круговорот рождений—'смертей. Позтому торо- 
питесь понять постоянство природи сознания. На что можно 
рассчитивать, если просто праздно сидеть всю жизнь?» 

Соответствуют ли подобнне вьісказнвания истинному пути 
будд и патриархов? 

Ответ: Только что изложениие вами взгляди вообще 
не имеют отношения к Ученню Будди. Зто взгляди єретика 
Сзника 40 . Его еретическая теория утверждает, что в челове- 
ческом теле имеется душа. Под воздействием разньїх обстоя- 
тельств зта душа может отчетливо различать плохое и хоро¬ 
шеє, истинное и ложное, ощущать боль или зуд, испьітнвать 
страдание или радость. Одиако после того как тело гибнет, 
душа покидает его и возрождается в ином мире. Позтому, 
когда кажется, что человек умер здесь, он рождается там, 
а душа его остается неразрушимой и неизменной. Таковьі 
основи его еретического учення. 

Однако придерживаться подобннх взглядов и причислять 
их к ученню Будди более глупо, чем, взяв кусок черепицн или 
камєшек, утверждать, что зто золотой слиток. Подобное неве- 
жество ни с чем не сравнимо. Китайский «наставник страньї» 
Хузй-чжун 41 резко осуждал подобнне идеи. Разве не глупо, 
надеясь вирваться из круговорота рождений—смертей, при- 
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нимать ложньїе взглядьі о том, что телесная оболочка разру- 
шается, но сознание постоянно, при атом приравнивая их 
к чудесному ученню всех будд, и тем самьім порождая при¬ 
чини рождения и смерти? Такие взглядьі достойньї сожале- 
ния! Так помните же, что ато — ложньїе еретические идеи, не 
позволяйте вашим ушам оскверняться ими. Не в силах мол- 
чать и чтобьі из сострадания уберечь вас от атих ложньїх 
взглядов, я заявляю, что буддийском Учений и тело и со¬ 
знание изначально неразделимьі, а внутренняя природа и ее 
признаки не-двойственньї. Зто бьіло известно и в Индии и 
в Китае, поатому с атим следует спитаться. К тому же, когда 
в буддизме рассуждают о постоянстве, то все сущеє считают 
постоянним, не разделяя тело и сознание. Когда же говорят 
об исчезновении 42 , то утверждают, что все существующее 
исчезает, не отделяя внутреннюю природу от ее признаков. 
Но как можно утверждать, что тело гибнет, а сознание су- 
ществует вечно? Разве ато не противоречит истинному прин¬ 
ципу? Более ТОГО, ВЬІ должньї понять, что рождение—смерть 
и єсть нирвана. Нирвану невозможно обт>яснить вне рожде¬ 
ния—смерти. Те же, кто считают, что сознание отделяется 
от тела и существует вечно, ошибочно полагают, что созна¬ 
ние Буддьі отделимо от рождения—смерти, что ато все пости- 
гающее и познающее сознание не является вечньїм, посколь- 
ку и оно рождается и гибнет. Разве оно не афемерно? 

Задумайтесь! В буддизме постоянно провозглашается 
принцип единства тела и сознания. В таком случае как после 
гибели тела сознание может отделиться от него и бьіть не- 
рождающимся и неумирающим? Если же сознание и тело мо- 
гут в одно время бьіть неразделимьіми, а в другое — не бьіть 
єдиними, значит, и учение Буддьі оказьівается ложью. Более 
того, те, кто считают, что атим Учением отменяются рождение 
и смерть, тем самим совершают страшний грех отрицания 
буддийской Дхармьі 43 . Зтого следует избегать. 

Помните же, что в буддийском Учений «всеоб'ьемлющий 
образ природи сознания» охватнвает всю вселенную, тогда 
не существует различия между изначальной природой и ее 
признаками, между рождением и смертью. Даже бодхи и 
нирвана включаются в природу сознания. Все сущеє и ми¬ 
ри адн вещей являются єдиним сознанием, в которое все 
включается и которому все причастно. Когда же буддисти 
говорят о том, что все учення включенні в одно сознание и 
между ними нет никаких различий, то они имеют в виду по- 
стижение изначальной природи сознания. 

Поатому разве можно в мире вещей различать тело и со¬ 
знание, противопоставлять рождение—смерть нирване? По- 
скольку ви уже являєтесь учениками Будди, не позволяйте 
безумцам осквернять нечестивими речами ваши уши. 
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Вопрос: Обязательно ли тем, кто занимаются сидячеи 
медитацией, строго соблюдать буддийские заповеди? 

Ответ: Соблюдение заповедей и безупречное поведение — 
зто правила школьї Дззн, учение будд и патриархов. Но даже 
для тех, кто еще не принял обетов, практика медитации не 
совсем бесполезна. 

Вопрос : Не мешает ли занятиям сидячеи медитацией со- 
вмещение их с произнесением мантр 44 или тзндайской прак- 
тикой сосредоточения 45 ? 

Ответ: Когда я бьіл в Сунском Китае и расспрашивал там 
об истинном учений, мне об'ЬЯСНЯЛИ, что ни в Индии, ни 
в Китае, ни в древности, ни ньіне, не бьівало такого, чтобьі 
кто-то из патриархов, унаследовавших истинную передачу 
«печати Буддьі», совмещал практику медитации с чем-то 
иньїм. Воистину, нельзя обрести подлинную мудрость, если 
не направить все усилия на какую-то единственную цель. 

Вопрос: Можно ли заниматься сидячей медитацией толь- 
ко монахам или же зто могут делать также мужчиньї и жен- 
щиньї из числа мирян? 

Ответ: Патриархи утверждали: «Понимание буддийской 
Дхармьі доступно всем: и мужчинам, и женщинам, и знат¬ 
ним, и низким». 

Вопрос: Поскольку монахи порвали все связи с миром, 
ничто им не мешает заниматься исключительно сидячей ме¬ 
дитацией. Как же миряне, связанньїе всевозможньїми обязан- 
ностями, могут следовать буддийскому несотворенному Пути 
с помощью зтой единственной практики? 

Ответ: Буддьі и патриархи обладают безграничньїм со- 
страданием, которое позволяет широко раскрьіть перед дру¬ 
гими врата милосердия. Потому они способньї привести 
к просветлению всех живьіх существ. Найдется ли среди лю¬ 
дей и небожителей хоть один, кто не сможет туда войти? 
В прошлом тому имеется множество подтверждений. Импера- 
торьі Дай-цзун и Шунь-цзун 46 , взойдя на трон, занимались 
тисячами государственних дел, но с помощью практики меди¬ 
тации постигли великий Путь будд и патриархов. Министрьі 
Ли и Фан 47 занимали внсокие государственнне должности и 
являлись «руками и ногами государя», но при зтом занима¬ 
лись медитацией и следовали великому Пути будд и патри¬ 
архов. Все зависит лишь от наличия устремлений, а не от 
того, монах зто или мирянин. Те, кто способньї различать до- 
стоинства и недостатки вещей, неизменно приходят к зтой 
практико. Те же, кто полагают, что мирские дела являются 
препятствием для приобщения к буддийской Дхарме, думают, 
что в миру нет буддийского Закона, но не понимают того, что 
и в буддизме нет мирского закона. 
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Не так давно жил в Китае человек по имени Фзн 48 . Он 
бьіл большим министром, но овладел учением патриархов. 
В одном стихотворении он написал о себе: 

Когда нет государственньїх дел, люблю заняться меди- 
тацией. 

Редко ложусь в постель, стараюсь не засьіпать. 

И хотя я всем кажусь министром, 

Но по всей стране известєн как мудрец. 

Смисл стихотворения в том, что поскольку он искренне 
желал постичь Учение Будди, он и обрел Путь, хотя из-за 
государственньїх дел у него не хватало времени для занятий 
медитацией. Руководствуясь чужими примерами, оглянитесь 
на себя и осветите настоящее светом прошлого. 

Ньіне все в Сунском Китае: и император, и его министрн, 
и образованнне люди и простне, и мужчини и женщиньї — 
обращают свои сердца к ученню патриархов. И воеиньїе и 
гражданские устремляются к Дззн и постигают зтот Путь. 
И среди тех, в ком пробудилось зто стремление, многие про¬ 
яснили природу своего сознания. Из отого явствует, что мир- 
ские дела не мешают постижению буддийской Дхармн. 

Если в нашей стране широко распространится истинннй 
Закон Будди, то все буддьі и божества будут постоянно за- 
щищать нашу страну, а мирное правление приведет к укре- 
плению позиций буддийского Учення. 

Корда Будда Шакьямуни еще бнл жив, даже злодеи и 
єретики вступали на Путь. Среди патриархов встречались 
даже охотники 49 и дровосеки 50 , которнм удалось достичь 
пробуждения. А что говорить об остальннх! Нужно только 
руководствоваться наставлениями мудрого учителя. 

Вопрос: А можно ли с помощью сидячей медитации до¬ 
стичь просветления в «зру конца Закона» 51 ? 

Ответ: В школах, придерживающихся книжной учености, 
развясняются «имена и образи» 52 , но в истинном учений 
Большой Колесницн не виделяют зрн «правильного Закона», 
«лодобия Закона» и «конца Закона». Более того, считается, 
что все, практикующие [медитацию], постигнут Путь. Осо- 
бенно же лоследователи «истинного учення в непосредствен- 
ной передаче» (дззн), приняв Дхарму и вирвавшись из уз, 
обогащаются собственннми сокровищами. Практикующие 
медитацию способнн от природи определить, достигли они 
просветления или нет, подобно тому, как пьющий воду отли- 
чает холодную от теплой. 

Вопрос: Один человек говорил: «Тот, кто постигнет буд- 
дийскую истину о том, что зто сознание и єсть будда, в пол- 
ной мере овладеет учением Будди, даже если не будет чи¬ 
тать никаких текстов и не заниматься никакой практикой. 


206 



Человек, осознавший, что Закон Буддьі изначально пребьг- 
вает в нем, полностью постигнет Путь. И тогда ему не нуж- 
но будет обращаться к другим людям за помощью. И уж тем 
более, зачем тогда нужна медитация?» Правильно ли зто 
утверждение? 

Ответ: Зти слова лишенн всякого смьісла. Если бьі они 
соответствовали действительности, то всякий, обладающий 
сознанием, без лишних об'ьяснений мог бьі постичь зтот прин¬ 
цип. Нужно помнить, что в буддизме суб'ьект не противопо- 
ставляется обт>екту. Если допустить, что осознание принципи 
«я сам и єсть будда» означает постижение Пути, то, значит, 
в древности Шакьямуни понапрасну прилагал усилия, обучая 
других. В подтверждение своей мьісли приведу несколько 
примеров древней добродетели. 

Среди учеников чаньского наставника Фаяня 53 бьіл мона- 
стьірский управляющий Сюань-цзе. Как-то Фаянь спросил его: 

— Когда тьі пришел в мою общину? 

Цзе ответил: 

— С той порьі, как я стал вашим учеником, прошло уже 
три года. 

Наставник спросил: 

— Почему же тьі, будучи здесь так недавно, никогда не 
спрашиваешь меня о буддийском Учений? 

Цзе ответил: 

— Не могу обманьївать вас, наставник. Когда я еще бьіл 
учеником чаньского учителя Цин-фзна, я усвоил буддийскую 
Дхарму и преисполнился безмятежности. 

Наставник спросил: 

— А от каких слов тьі достиг зтого пробуждения? 

Цзе ответил: 

— Однаждьі я спросил учителя, какова истинная сущ- 
ность постигающего Дззн, и он ответил: «Пришел послушник 
Бин-дин (Огонь ) 54 и требует огня». 

На зто Фаянь заметил: 

— Хорошо сказано! Но боюсь, что ти не понял смьісла. 

Цзе сказал: 

— Иероглифьі «бин» и «дин» принадлежат к стихни огня. 
Позтому, обладая огнем, просить огня равнозначно тому, как 
вопрошать об истинной сущности, обладая истинной сущ- 
ностью. Так я понял его слова. 

Фаянь сказал: 

— Воистину, тьі ничего не понял! Если бьі буддийская 
Дхарма бьіла такой, она би не дошла до нас. 

Тогда удрученньїй Сюань-цзе покинул монастьірь, но по 
дороге подумал: «Ведь Фаянь — великий чаньский наставник 
в Поднебесной, и у него более пятисот учеников. Наверное, 
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у него бьіли все основания указать мне на мои недостатки». 
И тогда он вернулся к Фаяню, извинился и сказал: 

— Канова же истинная сущность практикующего Дззн? 

— Пришел послушник Бин-дин и попросил огня, — отве- 
тил Фаянь. 

Не успел он закончить фразьі, как Сюань-цзе достиг про- 
буждения и познал смисл буддийской Дхармьі. 

Запомните же как следует: познать принцип «я сам и 
єсть будда» вовсе не означает понимания буддийской Дхар- 
мьі. Если понимание смьісла слов «я сам и єсть будда» озна¬ 
чало бьі постижение буддийской Дхармьі, то Фаянь не стал 
бьі повторять ранее усльїшанньїе слова. 

Но вначале нужно найти опитного наставника и расспро- 
сить его о правилах сидячей медитации, а потом всецело по¬ 
святить себя зтой практике, не останавливаясь на середине 
пути познания. И тогда чудесное искусство буддийской 
Дхармьі окажется не напрасньїм. 

Вопрос: И в Индии, и в Китае, и в древности, и ньіне бьі- 
вало так, что, усльїшав звук удара о бамбук, один человек 
достиг пробуждения 55 , а другой, увидев цветн персика, по¬ 
знал сущность своего сознания 56 . Увидев яркую звезду, вели¬ 
кий учитель Шакьямуни вступил на Путь 57 , а почтенньїй 
Ананда постиг Дхарму от слов про тест со стягом 58 . Со Бре¬ 
мен Шестого Патриарха многие представители «пяти домов» 
постигали сущность сознания от одного-единственного слова 
или неоконченной фразьі. Но ведь не все же они обязательно 
прежде предавались практике сидячей медитации? 

Ответ: Вам следует помнить, что ни в старину, ни ньіне 
никто из тех, кто пробудился, усльїшав звук, или пробудил 
своє сознание, усльїшав какой-то звук, не предавался раз- 
мьішлениям относительно следования Пути, а каждьій из них 
оставался самим собой. 

Вопрос : И в Индии и в Китае люди первоначально бьіли 
прямодушними. Распространение же учености способствовало 
тому, что люди, усльїшав проповедь буддийской Дхармьі, 
тотчас же вступали на Путь. Но в нашей стране с древних 
времен у людей било мало человеколюбия и мудрости, по- 
чему и трудно посеять в них правильньїе семена [Учення]. 
И разве не обидно, что такими ми являємся из-за невеже- 
ства! Даже наши монахи уступают мирянам в тех странах. 
Отношение к жизни у них легкомьісленное, а мьішление уз- 
кое и примитивное. Они стремятся только к материальньїм 
благам и к получению видимих почестей. Разве могут подоб- 
ние люди с помощью только сидячей медитации достичь про- 
светления и познать Учение Будди? 
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Ответ: Я согласен, что еще не все люди в нашей стране 
в должной мере обладают человеколюбием и мудростью и 
потому и следуют неверному пути. Позтому, если даже обіз- 
яснять им истинньїй Закон, сладостньїй нектар может пока¬ 
заться им ядом. Их легко привлечь славой и почестями, но 
трудно отучить от ложньїх привязанностей. Но для того что- 
бьі отплнть из зтого мира, воисе не обязательно использо- 
вать в качестве лодки мудрость людей или небожителей. 
Даже при жизни Буддьі бьівало так, что невежественньїй и 
тупой человек от ударов кожаного мяча обретал «четьіре пло¬ 
да» 59 , или постигал великий Путь оттого, что для забавьі 
облачался в монашеское платье 60 . Благодаря искренней 
вере такие люди расстались с заблуждениями. А одна бла¬ 
гочестивая мирянка, которая носила пищу невежественному 
старому монаху, сидевшему в медитации, достигла просвет- 
ления 61 . И для зтого ей не потребовалось ни ума, ни письмен, 
она не слушала ничьих речей, не вела бесед, а во всем ей 
помогла только ее искренняя вера. 

Учение Шакьямуни существует в трех тьісячах миров 62 
всего лить в течение двух тьісяч с лишним лет, но оно рас- 
пространилось в разньїх странах, а не только среди челове- 
колюбивьіх и мудрьіх, и люди там не обязательно умньїе и 
сообразительньїе. Однако со временем в зтих странах рас- 
пространилось истинное Учение Татхагатьі, изначально обла- 
дающее необьічайно великой силой добродетели. Все люди, 
которьіе будут правильно следовать истинной вере, незави- 
симо от их природних способностей, в равной степени смогут 
обрести Путь. И пусть даже наша страна не вполне челове- 
колюбивая и мудрая, а умственньїе способности живущих 
в ней людей слабьіе, я не считаю, что им не под силу постичь 
буддийскую Дхарму. Кроме того, все люди изначально обла¬ 
дают истинньїми Семенами праджни, хотя только немногие 
способньї правильно усваивать наставления, чтобьі с их по- 
мощью достичь просветления. 

Хотя ранее я довольно беспорядочно пьітался давать от- 
ветьі на вопросьі, но в какой-то степени мне хотелось заста¬ 
вить цвести цветьі в небе. Однако поскольку сущность уче¬ 
ння о сидячей медитации еще не получила распространения 
в зтой стране, те, кто не стремятся его познать, достойньї со- 
жаления. Потому, собрав все, что видел и сльїшал в чужих 
краях, записав все, что смог, со слов светлейших наставни- 
ков, я стремлюсь донести зту практику до тех, кто желает 
ее усвоить. Сейчас у меня нет времени подробно остановить- 
ся на дззнских монастьірских кодексах и уставах. Не буду 
делать зтого в спешке. 

И хотя наша страна находится к востоку от Драконьего 
моря 63 и отдалена от других стран облаками и туманами, 
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но со времен императоров Киммзй и Емзй 64 ее жители на- 
слаждаются буддийским Учением, пришедшим с запада на 
восток. Но с тех пор суждения и ритуальї перепутались, 
а подлинная практика утрачена. Позтому если сейчас жить 
в рваном монашеском платне и со склеенной плошкой для 
подаяиий, возвести тростниковую хижину на зеленьїх утесах 
и белих камнях и сидеть там в медитации, то вам немедлен- 
но откроется истина, которая лревьіше Буддьі, и вьі тотчас 
сможете постичь великий принцип Дхармьі. Таков завет Кльї- 
ка Дракона 65 и напутственное поучение с горьі Петушиная 
Нога 66 . Основние же принципьі сидячей медитации изложеньї 
мной в сочинении «Всеобщие правила сидячей медитации» 67 , 
написанном в годьі Кароку. 

Чтобьі Закон Буддьі смог распространиться в стране, 
прежде всего необходим декрет ее правителя. Но если вспом- 
нить заветьі [Шакьямуни] на Горе Коршунов, то окажется, 
что все без исключения правителя и воєначальники во всем 
мире рождались в результате их желания в прежнем рожде- 
нии наследовать и защищать буддийскую Дхарму. Под их 
правлением каждое место становится землей Будди. Позтому 
для распространения учення будд и патриархов нужно обя- 
зательно вибирать соответствующее место и ждать подходя- 
щего момента. Я полагаю, что настало время к зтому при¬ 
ступить. 

Потому я и написал зто сочинение, дабьі оставить его до¬ 
стойним людям, жаждущим постичь буддийскую Дхарму 
или стремящимся в странствиях, подобно облакам или водо- 
рослям, вибрать подходящее место. 

Написано осенью в третий год зрьі Канки (1231) настав¬ 
ником Догзном, передавшим Дхарму из Сунского Китая. 

ПРИМЕЧАНИЯ 

1 Несотворенньїй, или необусловленньїй (яп. муи; санскр. азатвкгіїа )— 
совершенно отстраненньїй, не подверженньїй закону причин—следствий. 

2 Ануттарасамгяк самбодхи (яп. аноттара саммяку самбодай) — не- 
превзойденная истинная мудрость, которой обладают буддьі и бодхи- 
саттвьі. Так обозначается состояние, когда правильньїе взглядьі и истинная 
мудрость в полной мере соответствуют уровню просветления; такое со¬ 
стояние недоступно пониманию обьіденного сознания. 

3 Самодсстаточное самадхи (дзидзюе саммай) — состояние просветле¬ 
ния (самадхи), достичь которого, по мнению Догана, можно только 
с помощью сидячей медитации. Буквально ато вьіражение означает «са- 
мостоятельно достигнутое и для самого себя используемое самадхи», т. е. 
сознание обращается к самому себе, а внешние факторьі на него более не 
воздействуют. Именно в таком состоянии пребьівал Будда непосредствен- 
но перед достижением просветления. Для удобства я буду использО'Вать 
несколько распльївчатьій и искусственньїй термин «самодостаточное са¬ 
мадхи», хотя в дзанской традиции атому соответствует скореє термин 
«не-думание» (яп. мунж\ кит. унянь). 
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4 Доган описьівает идеальное состояние нс-дуальности, когда оконча- 
тельно исчезает различие между субьектом ( тикаку — букв, «сознание») 
и об'єктом (хомзн — букв, «[восемь] сторон света»). 

5 Медззн (1184—1225)— вначале изучал тзндайскую философию на 
горе Хизй, потом долго бродил по стране и, наконец, стал учеником 
Зйсая. После кончини учителя — настоятель монастьіря Кзнниндзи. До¬ 
ган стал учеником Медззна в 1215 г. и под его руководством постигал 
учення школ Тзндай, Сингон и Дззн. Медззн умер во зремя своей поездки 
в Китай, и Доган лично доставил его прах на родину. Впоследствии он 
написал биографию Медззна — «Сярисо дзнки». 

0 Меан Зйсай (1141—1215)—родоначальник Риндзай-дззн в Японии. 
Вначале он изучал доктрину Тзндай, но, неудовлетворенньїй зтим уче- 
нием, в возрасте 28 лет впервьіе отправился в Китай на поиски более 
глубоких истин. По прошествии 20 лет он еще раз побьівал в Китае, где 
на зтот раз провел шесть лет, и в монастьіре Тяньтуншань унаследовал 
традицию направлення Линьцзи (яп. Риндзай) школьї Чань. По возвра- 
щении в Японию он сумел, несмотря на противодействие тзндайских мо- 
иахов, основать в 1202 г. первьій крупний дззнский монастьірь Кзнниндзи 
в Киото. 

7 «Пять домов» (кит. у цзя) —условное обозначение в чаньской тра- 
диции пяти основних направлений Чань в танском Китае: Линьцзи, 
Цаодун, Юньмзнь, Фаянь и Гуйян. На самом деле Догзн считал себя 
последователем только традиции Цаодун (яп. Сото). 

8 Тяньтун Жу-цзин (1163—1228)—формально принадлежал к линии 
Дуншаня Лян-цзе, одного из двух основоположников направлення Цао¬ 
дун, хотя сам себя считал просто учеником Шакьямуни, а не последова¬ 
телем какой-то определенной школьї. Первостепенное значение он прида- 
вал практике сидячей медитации. Проживал на горе Тайбофзн (другое 
название — Тяньтуншань) в провинции Чжзцзян, где его и навестил 
Догзн. 

9 Рга'іпа (санскр.)—вьісшая степень мудрости, когда осознается 
иллюзорность всего сущего и открьівается путь к достижению нирваньї. 
«Вьіращивать семена праджни» — образное вьіражение, означающее под- 
готовку к «пробуждению» ( сатори ). 

10 Священная Гора (яп. Редзан ), или Гора Коршунов (санскр. 
Сгсікгакйіа), находилась к северо-западу от Раджагрихи, столицьі цар¬ 
ства Магадхи. По чаньской традиции, на зтой вершине Будда осуществил 
первую «бессловесную» передачу чаньского учення. Согласно легенде, ему 
явился бог Брахма, протянул цветок и попросил произнести проповедь. 
Будда принял цветок, повертел его в пальцах, но- не произнес ни слова. 
Никто из присутствующих не понял смьісла зтой «проповеди», кроме 
Кашьяпьі, которьій при зтом слегка ульїбнулся; он и унаследовал от него 
чаньское учение. Зта легенда довольно позднего происхождения и воз- 
никла в Китае при династии Сун. 

11 Бодхидхарма (яп. Дарума)— считается 28-м индийским и 1-м ки- 
тайским патриархом Чань; полулегендарная личность, согласно традиции, 
он прибнл в Китай в начале VI в. 

12 Хузй-кз (487—593)—второй китайский патриарх школи Чань. 

13 Дацзянь — почетньш (посмертний) титул шестого чаньского па- 
триарха Хузй-нзна (638—713), основоположника «южного направлення» 
Чань, где на первое место вьідвигался принцип «внезапного пробуждения», 
в отличие от «северного направлення», последователи которого придер- 
живались идеи о «постепенном пробуждении». 

14 Наньюз Хуай-жань (677—744) и Цин'ьюань Син-сьі (ум. 740 )— 
два вьідающихся ученика Хузй-нзна, при которих произошло разделенне 
школьї Чань на две ветви. Первьій из них являлся предшественником 
традиции Линьцзи, а второй — Цаодун, к которой и принадлежал Догзн. 

15 «Печать Буддьі » (буцуин) —истинньїй и незьіблемий принцип, ко- 
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торьій в школе Дззн передается неизменньїм «от сердца к сердиу», от 
учителя к ученику. Зтим термином подчеркивалась адекватность унаслє- 
дованной учеником традиции, восходящей в конечном счете к самому 
Будде Шакьямуни. Доган часто обозначает зтим термином просто сидя¬ 
чую медитацию (дзадззн). 

16 Нзмбуцу (яп.)—практика многократного повторення одной и той 
же формульї (Наму Амида Буцу), обращенной к будде Западного Рая — 
Амида. Спиталось, что искреннее обращение к нему с просьбой о помощи 
непременно позволит обрести после кончиньї спасенне в Западном Рає — 
«Чистой Земле» ( Дзедо ). 

17 «.Три вида действия» (яп. санго )—функции тела, речи и мьісли. 
Конкретно применительно к практике сидячей медитации имелись в виду 
правильная поза мєдитирующего, отсутствие произносимьіх звуков и от- 
сутствие посторонних мьіслей. 

18 Три тропки (яп. сандзу\ санскр. сІиг§аіі) —три «дурньїх пути» воз- 
можньїх рождений: в аду, голодньїм духом или животньїм. 

19 Шесть миров — имеются в виду шесть возможньїх низших ступе- 
ней рождения — рокудо (санскр. §аіі), куда входили «три дурньїх пути», 
а также рождение в мирах людей, воинственньїх демонов-асі/ра и небо- 
житєлей. 

20 «Предельное не-деяние» (яп. куке муи) —наивьісший уровень внут- 
реннего освобождения, когда исчезает разница между добром и злом, 
между рождением и смертью. 

21 Догзн считал, что всем живьім существам присуща «изначальная 
просветленность» ( хонсе ), нужно только уметь виявить и реализовать 
ее с помощью соответстзующєй практики. Наиболєе зффективной он счи¬ 
тал сидячую медитацию. 

22 В Сутре Лотоса говоритея, что когда Будда на Горе Коршунов 
собирался провозгласить перед пятью тисячами своих последователей 
наивьісш^е и наиболєе сокровенное Учение, некоторне из них, сочтя себя 
уже достаточно просветленннми, не пожелали слушать Учение, которое 
отличалось от усвоенного ими ранее. Когда они намеревались покинуть 
собрание, Будда сказал: «Гординя их велика, позтому даже хорошо, если 
они уйдут». 

23 Юз — государство на юге Китая, на территории современннх про- 
вииций Чжзцзян и Фуцзянь. 

24 Семь будд прошлого — Шакьямуни и шесть будд, являвшихся в мир 
до него. В Чань зта идея появилась достаточно поздно, когда потре- 
бовалось продлить традицию наследования Дхармн от китайских к ин- 
дийским патриархам, а от них — к буддам прошлого. 

25 Учение школи Тзндай (кит. Тяньтай) основивается на Сутре Ло¬ 
тоса. Ее родоначальниками считаются китайские монахи Хузй-сн (515— 
577) и Чжи-и (538—597). В Японию зто учение принес Сайте (767— 
822). 

26 Школа Кзгон (кит. Хуаянь ), в основе учення которой лежит фи- 
лософская доктрина Аватамсака-сутрьі (кит. Хуаяньцзин ), сформирова- 
лась в Китае при династии Тан. Ее первнми китайскими патриархами 
били Чжи-янь (602—668), Фа-цзан (643—712), Чжзн-гуань (737—838) и 
Цзун-ми (780—841). В Японию ее учение впервне привез в 736 г. Дао- 
сюань (702—760). Теория Кзгон о взаимопроникновении всего сущего 
(«все в одном, одно во всем») вполне сочеталось с чаньской традицией, 
не случайно Цзун-ми считался одновременно патриархом и Чань и Хуаянь. 

27 Школа Сингон — учение ззотсрического буддизма (микке) ; в Японию 
его привез Кукай (посмертное имя — Кобо-дайси, 774—835). Учение 
Сингон восходит к индийскому тантризму; основное внимание уде- 
лялось всевозможннм ритуалам, магическим заклинанням ( мантра ) и 
символическим жестам {мудра). Также в. Сингон практиковалась и ме- 
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дитация с делью отождествления адепта со вселенским Буддой Маха- 
вайрочана (яп. Дайнити). 

29 Ваджрасаттва (яп. Конгосатта) —второй легендарний патриарх 
школьї Сингон. Считается, что он унаследовал «тайное учение» от самого 
буддьі Вайрочана. 

29 Вайрочана (яп. Бирусяна , или Дайнити) — космнчсский будда, цєн- 
тральное божество пантеона Сингон. 

30 Пять Будд — в Сингон символизируют пять категорий мудрости 
буддьі Вайрочана. Они изображаются на мандале Алмазного мира (кон- 
гокай), графически изображающей всю вселенную; в центре Вайрочана, 
на востоке — Акшобхья, на юге — Ратнасамбхава, на западе — Амитабха 
и на севере — Амогхасиддхи. 

31 Очевидно, здесь содержится намек на Лин'ьюнь Чжи-циня, кото- 
рьій достиг пробуждения при виде цветущего персика. Позт Су Ши 
(1063—1101) пробудился, усльїшав журчание ручья. 

32 В Сутре Лотоса говорится: «Все те, кто из земли возводят буддий- 
ские алтари, или же в детских забавах воздвигают буддийские пагоди, 
тем самим уже вступают на Путь Будди». 

33 «Цветьі в пустоте» (яп. кугз)— буддийский термин, обозначающий 
иллюзорность видимого мира. Подобно тому, как при заболевании глаз 
перед взором появляются несуществующие «мушки» — «цветьі в пустоте», 
так и все сущеє — зто лишь иллюзии, порождаемне нашим больннм со- 
знанием. 

34 Санскр. ргаШуа—затиірада — двенадцатиричннй цикл взаимосвя- 
занньїх физических и психических факторов, через которне в течение од- 
ной жизни проходят все подверженнне закону перерождений живьіе су- 
щества. Подробнее см. Розенберг О. О. Труди по буддизму. М., 1991. 
С. 167—178. 

35 Согласно буддийской космологии, существует три мира: мир жела- 
ний ( ката-іока ), мир форм (гира-іока) и мир не-форм (агира-іока) . Три 
зтих мира в совокупности и составляют 25 сфер (камалока —14, рупа- 
лока — 7 и арупалока — 4 сфери). Подробнее см. Розенберг О. О. 
Там же., с. 179—184. 

36 «Три вида обучения» (яп. сангаку) в буддизме — зто соблюдение 
заповедей (зііа), сосредоточение (затайкі) и знание (ргаіпа). 

37 « Шесть парамит » (яп. рокудо) —шесть средств для «переправи 
на другой берег» (т. е. ведущие к достижению нирванн), которнми дол- 
жен пользоваться бодхисаттва: подаяние милостнни (дана), соблюдение 
заповедей (зііа), терпение ( кзапіі ), усердие (уігуа), сосредоточение 
(дкуапа) и знание (рга]па). 

38 Имеются в виду четьіре типа движений или состояний тела: можно 
ходить, стоять, сидеть и лежать. 

39 Имеется в виду чаньский наставник Наньюз Хуай-жан; см. више. 

40 Взглядн брахмана по имени Сзни, жившего во Бремена Будди 
Шакьямуни и основавшего одну из «еретических» школ, подробно изло- 
жени в Махапаринирвана-сутре (гл. 39). 

41 Хузй-чжун (ум. в 775 г.)—один из учеников шестого патриарха 
Хузй-нзна. В течение 40 лет вел аскетический образ жизни на горе Бай- 
яньшань в Наньяне. Критика Хузй-чжуном учення Сзника содержится 
в его биографии в сборнике «Цзин-дз чуань дзн лу» (Записи о «передаче 
светильника», [составленнне] в годи Цзин-дз), гл. 28. 

42 Под «исчезновением» ( дзякумзцу ) понимается изначальная пустот- 
ность и нереальность мира дхарм. 

43 Имеется в виду, что существует более високий уровень постиже- 
ния реальности, когда реализуется принцип «нет ни рождения, ни смерти, 
ни нирванн», а человек окончательно утрачивает привязанность к чему- 
либо. 
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44 Мантрьі (яп. сингон) букв, «истинньїе слова» — произносимьіе на 
санскрите магические формульї (смьісл которнх произносящему, как пра¬ 
вило, непонятен), широко используемьіе в школе Сингон. 

45 В школе Тзндай использовалась иная, чем в Дззн, форма сосре- 
доточения (сикан). Основоположник Риндзай-Дззн в Японии — Зйсай до- 
пускал в своем монастьіре использование мантр и практики сикан. 

46 Китайские императорьі Дай-цзун и Шунь-цзун правили соответ- 
ственно в 762—779 и 805—806 гг. 

47 Кого в данном случае имеет в виду Догзн, не вполне ясно. Не- 
которьіе традиционньїе комментаторьі считали, что Ли — зто Ли Сянь 
(ум. в 844 г.), но он никогда не занимал поста первого министра. Вьіска- 
зьівалось предположение, что министр Фан — зто Пзй Сю (794—870). 
Оба вьішеупомянутьіх государственньїх деятеля бьіли последователями 
Чань. 

48 Фзн-цзе (ум. в 1153 г.) достиг пробуждения, будучи учеником 
Фоянь Цин-юаня (1067—1120). 

49 Шигун Хузй-дзан бьіл охотником, но однаждьі он усльїшал речи 
знаменитого чаньского наставника Мацзу Дао-и (709—788), после чего 
стал его учеником. 

50 Прежде чем стать учеником Хун-жзня, шестой патриарх Хузй-нзн 
бьіл дровосеком. 

51 По буддийским представленням, после смерти Буддьі Шакьямуни 
буддийский Закон постепенно приходит в упадок, проходя через три 
зтапа: «правильного Закона» (себо), «подобия Закона» (дзобо) и «конца 
Закона» (маппо). Во Бремена Догана, особенно среди последователей 
амидаизма, бьіло широко распространено убеждение, что мир вступил 
в зру маппо , хотя сам Догзн не разделял зтой точки зрения. 

52 «Имена и образи» (месо) —указание на те буддийские школьї, где 
на первое место вьідвинулись теоретические доктринальньїе проблемні, 
а не чистая практика. 

53 Фаянь Взнь-и (885—958)—основатель одного из «пяти домов» 
Чань — направлення Фаянь. 

54 Имя послушника (Бин-дин) пишется иероглифами, обозначающими 
циклические знаки стихни огня. 

55 Однаждьі, когда Сяньянь Чжи-сянь подметал монастьірский двор, 
он подцепил метлой кусок черепицьі, и тот со стуком ударился о ствол 
бамбука. Усльїшав зтот звук, Сяньянь достиг пробуждения. 

58 Лин'ьюнь Чжи-цинь испьітал пробуждение при виде цветущего пер¬ 
сика. 

57 Согласно буддийской традиции, после длительного созерцания под 
деревом Бодхи на рассвете в восьмой день двенадцатой луньї Шакьямуни 
увидел в небе яркую звезду и достиг просветления («Цзин-дз чуань дзн 
лу», гл. 1). 

58 Ананда — один из ближайших учеников и сподвижников Шакья¬ 
муни. Согласно одной легенде, он постиг сокровенний смисл буддий- 
скоп> Учення после того, как Кашьяпа сказал ему: «Опрокинь шест перед 
воротами». (Когда в монастнре произносилась проповедь, перед воро¬ 
тами монастиря устанавливался специальннй шест со стягом). 

59 « Четьіре плода » (сика) —четнре уровня на пути к просветлению, 
достигаемне подвижниками с помощью собственннх усилий. 

В «Цза бао цзан цзин» (гл. 9) приводится история об одном глупом 
старом монахе, которий, услншав разговор молодих монахов о «четнрех 
плодах», пожелал их обрести. Те устроили шуточную церемонию, сажая 
старика в разние угли комнатн и поочередно ударяя его кожаннм мячом 
по толове со словами: «Вот первьій плод, вот второй плод и т. д.». В ре¬ 
зультате глупий монах на самом деле обрел «четнре плода» и достиг со- 
стояния архата. 
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60 В «Да чжи ду лунь» (Комментарий к Махапраджня-парамита- 
сутре) (гл. 13) рассказьівается о монахине по имени Утпала, которая 
в одном из своих прежних рождений в бьітность куртизанкой для забави 
облачалась в монашеское платне, но в следующем рожденни стала мо- 
нахиней. 

61 В «Цза бао цзан цзин» (Сутра сокровищницьі разних драгоцен- 
ностей) (гл. 9) рассказьівается о женщине, которая искренне веровала 
в учение Буддьі. Подавая милостиню монахам, она всегда просила их 
произносить проповедь. Однаждьі к ней пришел старий монах, она его 
накормила и попросила произнести проповедь. Монах же не произнес ни 
слова, а молча сидел в медитации. Женщина так страстно ждала про- 
поведи, что она внезапно обрела «первьій плод» (т. е. «вступила в поток», 
когда благодаря добродетельному поведению верующий в качестве воз- 
даяния в следующей жизни рождается на более вьісоком уровне). 

62 Согласно буддийской космологии, Вселенная состоит из бесчис- 
ленного множества малих миров, в одном из которьіх ми и обитаем. 
Всего имеется три тьісячи — малая, средняя и большая. Тисяча малих 
миров составляет среднюю, а тисяча средних — большую тисячу. Вся 
совокупность малих миров назьівается «тремя тисячами миров», которие 
и составляют Большую Тисячу. 

63 Имеется в виду море, отделяющее Японию от континента, в глуби- 
нах которого якобьі обитает царь драконов. 

64 В 552 г. в правление императора Киммзй (539—571) из корейского 
государства Пзкче в Японию бьіли доставленьї первьіе изображения Буддьі, 
буддийские сочинения и ритуальная утварь. В 586 г. в правление импе¬ 
ратора Емзй (585—587) бьіл возведен знаменитий храм Ситзннодзи. 

65 Клик Дракона (Лунгя) —зто чаньский наставник Чжзн-кун 
(835—923), ученик Дуншаня. Такое прозвище он получил, потому что 
жил на горе Луньяшань в провинции Хунань. 

66 В пещере на горе Петушиная Нога (яп. Кзйсоку) проживал от- 
шельником Кашьяпа, единственньїй, кто унаследовал чаньское учение от 
Буддьі Шакьямуни. 

67 Сочинение «Фукан дзадззнги» (Принципи правил сидячей медита¬ 
ции для всех) бьіло написано Догзном в третий год зрьі Кароку (1327), 
сразу после его возврашения из Китая. 




БУДДИЙСКИЕ ХРОНИКИ 
И ЖИЗНЕОПИСАНИЯ 



Паннясами 


САСАНАВАМСА 

Раздел, повествующий об истории утверждения 
учення в государстве Суваннабхуми 

Здесь ми переходим к рассказу об установлений учення 
в Суваннабхуми, так как мьі достигли того места в пове- 
ствовании, где следует говорить о Суваннабхуми. 

Итак, Суваннабхуми єсть одно из трех государств в мест- 
ности Раманнядеса. Зтими тремя государствами являются: 
Хамсавати, Муттима и Суваннабхуми. Иньїми словами, все 
они входят в Раманнядесу. По прошествии семи недель с мо¬ 
менти полного просветления Благославленного, на пятьій день 
светлой половини месяца асалхи в Раманнядесе бьіло уста¬ 
новлено учение благодаря деятельности двух купцов Тапхус- 
сьі и Бхалики из Уклападжанападьі К 

Так в государстве Раманья в первьій раз бьіло установ¬ 
лено учение. 

Тогда, когда Благославленньїй достиг полного просветле¬ 
ния, в стране Апарантака в городе Субхиннанагаре в правле- 
ние царя Тиссьі у одного министра било два сьіна: Тисса и 
Джайа 2 . Те двоє, будучи удрученьї состоянием мирян, посе¬ 
лились недалеко от океани на горе Гаджагиримхи, и отказав- 
шись от состояния мирянина, стали жить отшельниками. Они 
вошли в интимньїе отношения с нагой. Нага снесла два яйца 
и, так как она устьідилась, то покинула то место, где их 
снесла 3 . 

Тогда старший из братьев, Тиссакумара, взяв зти два 
яйца и поделив их со своим младшим братом, положил ря¬ 
дом друг с другом. По прошествии некоторого времени из 
зтих яиц вилупились два мальчика. Когда им исполнилось 
десять лет, мальчик, родившийся из яйца, принадлежавшего 
младшему брату, умер и переродился в мальчика Гавампати 


Продолжение. Начало см. в вьіп. 1 Альманаха. 
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из города Митхиланагарьі, что в Маджхимадесе 4 . В семилет- 
нем возрасте он бьіл отдан в обучение к Благославленному, 
Полностью Просветленному и принял от него посвящение. Он 
достиг степени архата. 

Когда мальчику, родившемуся из яйца, принадлежавшего 
старшему брату, исполнилось двенадцать лет, великий царь 
богов Сакка, придя в государство Раманья, построил город 
Суддхаммапуру, и мальчик стал править в нем под именем 
Сихараджи 5 . На каменной стеле имя его дано как Сирима- 
шока. 

Гавампати тхера, решив навестить свою мать, покинул 
город Митхилу. Но поняв, благодаря своим сверхьестествен- 
ньім способностям, что мать его умерла, подумал: «Где же 
теперь переродится моя мать?» Поняв, что она переродилась 
в месте обитания многочисленньїх охотников, он подумал: 
«Если я не сумею обратить ее, число моих дурньїх дел уве- 
личится, и я не смогу разорвать кольца сансар и должен 
буду переродиться в четьірех обителях страдания» 6 . С таки¬ 
ми мьіслямн он обратился к Благославленному за разреше- 
нием и по воздуху отправился в Раманью. Достигнув города 
Суддхаммапурьі в Раманье, он изложил дхамму своєму 
брату Сихарадже и всем жителям государства и утвердил 
их в пяти принципах 7 . Тогда Сихараджа сказал: «В атом 
мире, бханте, тьі єсть величайший из людей».— «Нет, маха- 
раджа, я не єсть величайший из людей. Мой учитель по име- 
ни Готама, напоминающий сверкающую диадему, єсть вели¬ 
чайший среди всех живьіх существ в трех мирах. Теперь он 
проживает в Раджагахе, что в Маджхимадесе» 8 . 

«Да будет ато так, бханте! Могу ли я или не могу уви- 
деть твоего учителя?» Гавампати тхера ответил: «Действи- 
тельно, о махараджа, тьі сможешь увидеть Благославленного 
архата. Я пойду и попрошу его об атом»,— так сказав, по- 
просил Благославленного прийти. 

На восьмом году своего Просветления Благославленньїй 
вместе со многими сотнями монахов по воздуху отправился 
в Раманью в город Судхаммапуру. 

В Раджавамсе говорится, что он пришел с 500 монахами, 
а на каменной стеле говорится о 20 000 монахов. 

Здесь считаю достаточньїм только сказать, что, действи- 
тельно, Благославленньїй пришел не один, а о количестве 
пришедших с ним говорить не будем, чтобьі не порадить сме- 
шанньїх чувств. 

Прибьів в Раманью, он поселился в Ратанамандапе. Он 
дал царю и всем жителям государства божественного на- 
питка и утвердил их в пяти принципах и трех областях спа- 
сения 9 . 
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Тогда же он дал шести аскетам, пришедшим поклониться 
Благославленному, тесть волосков для почитания. После 
отого, проповедуя учение в течение 37 лет, он достиг Пари- 
нирваньї 10 . Гавампати тхера, взяв с погребального костра 
Благославленного 33 зуба, принес их в Судхаммапуру и 
отдал Сихарадже, которнй построил над ними 33 чейтьи 11 . 

Так на восьмой год после Паринирваньї Благославленного 
Гавампати тхера утвердил учение в городе Судхаммапуре 
в государстве Раманье І2 . 

Так в государстве Раманье во второй раз бьіло утвержде- 
но учение. 

По прошествии 235 лет с момента Паринирваньї Благо¬ 
славленного Сона тхера и Уттара тхера прибьіли в государ- 
ство Раманья, которое називалось Суваннабхуми. Зти два 
тхера вместе с пятью монахами, бившими кузнецами, утвер¬ 
дили там учение. Согласно Аттхакатхе, зти два тхера били 
из одного монастиря с Маха-Моггалипутта-Тиссой. 

Учение в Раманье било уже установлено благодаря дея- 
тельности Тапхуссн и Бхаллики, а также Гавампати. 

Однако не все жители приняли учение. Те из них, кто бнл 
преисполнен верьі, в соответствии со своими желаниями на- 
слаждались учением. 

По прибнтии Сона и Уттара предприняли знергичнне 
действия в соответствии с указаниями ачарийа для утвержде- 
ния учения. 

В Аттхакатхе говорится: «Придя в зто государство, утвер¬ 
дили там учение». 

В то время в государстве Суваннабхуми в городе Судхам¬ 
мапуре правил царь по имени Сиримашока. В те Бремена 
город Судхаммапура располагался частично на внсоком бе¬ 
регу, частично на юго-западном склоне горн Келаса. Так как 
дома там походили на постройки людей, занимающихся вар- 
кой сахара, он еще назнвался Голамиттика. 

В те Бремена в океане обитала страшная яккхиня, кото- 
рая пожирала каждого новорожденного мальчика из цар- 
ского дома. 

В день прибития Соньї и Уттарьі в царском доме родился 
мальчик. Яккхиня решила сожрать ребенка и отправилась 
на берег вместе с 500 другими яккхпнями. Народ, увидев 
их, поднял от страха страшний крик. Тогда Сона и Уттара 
с помощью своих сверх'ьестественннх способностей произвели 
чудовищ, напоминающих львов, с двумя туловищами и од- 
ной головой. Когда демони их увидели, то все испугались и 
скрнлись в море. Монахи сделали защитнне сооружения, 
чтоби демони не могли вернуться. После зтого они обратили 
всех собравшихся в веру истинного спасения. 60 000 человек 
било обращено в истинное учение; 3 500 юношей из хороших 
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семей и 1 500 девушек приняли посвящение; посвящение при- 
няло и 1 500 принцев. Все остальньїе обратились под защиту 
учення. 

Так там бьіло утверждено учение. 

В Аттхакатхе говорится: 

«Придя в Суваннабхуми, Сонуттара посредством 
сверх'ьестественньїх сил, 

Прогнав демонов, изложили собравшимся Брахмаджа- 
ласутту» 13 . 

Начиная с отого времени всем мальчикам из царского до¬ 
ма давали имя Сонуттара. 

Чтобьі оградить всех остальньїх новорожденньїх от про- 
жорливьіх чудовищ, им на голову клали листья тала 14 с изо- 
бражениями тех чудовищ, что бьіли созданьї сверх'ьестествен- 
ньіми способностями монахов. Кроме того, изображение отих 
чудовищ бьіло вьігравировано на каменной стеле, которая 
бьіла поставлена недалеко от Судхаммапурьі. Она стоит там 
и по сей день. В 235 год после Паринирваньї Благославлен- 
ного благородньїе Сона и Уттара, придя в Суваннабхуми, 
утвердили там учение, которое получило поддержку правив- 
шего дома. 

Так в государстве Раманья в третий раз бьіло утверждено 
учение. 

После отого, когда прошло 1600 лет учення, существо- 
ванию учення в Раманье угрожали три вида опасностей: да- 
марикачора, паджарарога и сасанапаччаттхика 15 . 

В то время учение пришло там в упадок и ослабело, как 
ослабевает лотос, рожденньїй в водоеме, где мало водьі. 

В отот период монахи не могли успешно следовать прин¬ 
ципам учення. В правление царя Манохари, сьіна царя Су- 
рийа, учение очень ослабло. В 1601 году орьі Победителя, 
или в 419 году вульгарной орьі 16 , правитель Аримадданьї 
Ануруддха увел с собой много монахов 17 и унес все окзем- 
плярьі Трипитаки. 

А после отого собьітия в 1709 году орьі Победителя пра¬ 
витель острова Ланка по имени Сирисамгхабоддхи-Паракка- 
мабаху очистил учение на Ланке 18 . Через тесть лет после 
зтого собьітия, в 532 году вульгарной орьі, тхера по имени 
Уттараджива бьіл известен как знаток учення. Он принадле- 
жал к тому же монастьірю, что и Арийавамса тхера из го*су- 
дарства Раманья. 

Арийавамса принадлежал к одному монастьірю, что и 
тхера Махакала из город а Каппунга. Что же касается самого 
Махакальї, то он бьіл из одного монастьіря с тхерой Прана- 
даси из города Судхаммапурьі. 

Так обтзясняется принадлежность Уттарадживьі и Чапатьі 
к преемственности великих учителей. Зтот тхера Пранадаси 
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обладал локийа и абхиння 19 и неукоснительно вьіполнял взя- 
тьіе на себя обязательства, а именно: он отправлялся в М.а- 
гадху к дереву махабодхи в Урувеле и подметал двор маха- 
бодхи, после чего возвращался в Судхаммапуру и шел за по- 
даяниями. Так он поступал регулярно 20 . 

Вот как об зтом стало известно. Некие торговцн, ведущие 
торговлю между Судхаммапурой и Магадхой, увидели од- 
наждьі в Урувеле монаха, похожего на Пранадасси и, вер¬ 
нувшись в Судхаммапуру, рассказали об зтом жителям. 

Уттараджива, наделенньїй отличиями, когда пришло под- 
ходящее время, вместе с Чапатой, которому только что испол- 
нилось двадцать лет, отправился на остров Сихала. Монахи, 
обитающие на острове Сихала, так сказали вновь прибив¬ 
шим: «Мьі принадлежим к традиции Махамахиндьі; вьі при- 
надлежите к традиции Соньї и Уттарьі. И вьі и мьі принад¬ 
лежим к одной и той же традиции и придерживаемся одних 
и тех же принципов». Так сказав, они все вместе совершили 
над Чапатой церемонию упасампадьі. 

Совершив поклонение всем чейтьям и монастьірям, Утта¬ 
раджива вместе с прибившими с ним монахами отправился 
обратно в Аримадданапуру. 

Чапата же так подумал: «Если я вместе с моим учителем 
вернусь на Джамбудипу 21 , то многие мои родственники будуг 
препятствовать моєму изучению Трипитаки». В соответствии 
с зтими мислями он решил попросить разрешения остаться 
на острове Сихала и продолжать изучение закона. И тогда, 
испросив разрешения у учителя, он остался на острове Си¬ 
хала. Он жил на острове Сихала до тех пор, пока не вьгпол- 
нил того, на что просил разрешения у ачарья, и, достигнув 
глубокого знання Трипитаки, он вознмел желание вернуться 
на Джамбудипу. Тогда он так подумал: «Если я вернусь 
один, и если учителя уже не будет, и если я не захочу вьіпол- 
нять церемонии, предписьіваемьіе Винаей, с монахами, оби- 
тающими на Джамбудипе, то я один не смогу внполнять зти 
церемонии. Позтому будет хорошо, если я вернусь туда вме¬ 
сте с четнрьмя другими монахами, хорошо знающими Трипи- 
таку». 

Приняв такое решение, он взял с собой тхеру Сивали из 
Тамалитти, тхеру Тамалинду, енна царя Камбоджи, тхеру 
Ананду из Киньчипурьі и тхеру Рахулу. Вместе с зтими тхе- 
рами он на корабле отправился в обратньїй путь. 

Все зти тхера, достигшие полного понимания сущности 
учення, бьіли глубоко сведущими в Трипитаке. Но Рахула 
тхера бьіл самим сведущим из них. Когда они прибили в Ку- 
симананагару, приближалея дождливнй сезон, и они не про- 
должили своего пути в Аримаддану, где должньї били встре- 
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титься с учителем, а провели дождливьій сезон в Кусимана- 
нагаре 22 . 

Ограду монастьіря, где зти четьіре монаха провели дожд- 
ливьій сезон, еще и сегодня можно увидеть на юге от Куси- 
мананагарьі. 

По окончании дождливого сезона, отметив праздник ма- 
хапаварана, те пять тхер отправились в Аримаддану 23 . 

Уттараджива вьіполнял предписания Винаи, не смеши- 
ваясь с монахами из Аримадданапурьі, и хотя зто бьіло слож- 
но, но, вернувшись с острова Сихала и живя в Аримаддане, 
он оказьівал поддержку истинному ученню. 

Зто бьіло известно всем рождающимся и живущим в го- 
сударстве Раманья. 

В зто время саманера Сарипутта, рожденньїй в Падипад- 
жейе, что в Даланагаре, придя в Аримаддананагару, принял 
посвящение у Анандн и изучал священньїе тексти. 

Он усердно о'бучался и стал сведущ в учений. Узнав об 
атом, царь Нарапати-чань-су 24 подумал: «Если все его су- 
ставьі, как большие, так и мальїе, идеальньї и такие, какие 
должньї бить у архата, я сделаю его своим наставником и 
буду ему покровительствовать». Так подумав, царь послал 
своих министров, чтобьі они зто вияснили. 

Посланцн царя, узнав, что один сустав у него отсечен, 
доложили об зтом царю. Царь, узнав, что один из суставов 
Сарипуттн неидеален, решил, что ему не подходит место 
царского наставника. Позтому он не стал делать его своим 
наставником, а, наградив многочисленньши подарками, отпу- 
стил. Наградив его титулом Дхаммавиласа, он отправил его 
в Раманью очищать учение 25 . 

Сарипутта отправился в Раманью и покровительствовал 
там ученню, обучая многих монахов дхамме и Винае. Жи- 
тели Раманьи називали учеников и последователей Дхамма- 
виласьі общиной Сихала. Так, начиная со времени ученика 
Ананди, прибнвшего с острова Сихала, Дхаммавиласн в Ра- 
манье утвердилось учение, принесенное с острова Сихала. 

Так в государстве Раманья в четвертий раз било утвер- 
ждено учение. 

В зто время Буддхавамса тхера, духовний наставник царя 
Муттиманагара, и тхера Маханага поехали на остров Сихала. 
Там они обучались у монахов, обитающих в монастнре Ма- 
хавихаре. Вернувшись в Муттиманагару, они отделились от 
обитавших там монахов и, совершая церемонии, предписьі- 
ваемьіе Винаей, поддерживали истинное учение. Так, начи¬ 
ная с зтих учителей, в Раманье утвердилось учение, прине¬ 
сенное с острова Сихала. 

Так в Раманье в пятьій раз било утверждено учение. 
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После отого наставник матери правителя Муттимьі раджи 
Сетибхиндьі, по имени Медхамкара, поехал на остров Сиха- 
ла, где он проходил учение у махатхер, обитавших в лесньїх 
монастьірях. Преуспев в учений, он вернулся и поселился 
в монастьіре, покрьітом золотом, серебром и оловом, которьій 
бьіл построен по приказу матери раджи Сетибхиндьі. Там он 
проживал, распространяя учение. Им бьіл создан трактат под 
названием Локадипакасара. Другой тхера, по имени Севасу- 
ваннасобхана, поехал на остров Сихала и обучался там у мо- 
нахов из монастьіря Махавихарьі. Завершив обучение, он вер¬ 
нулся в Муттиманагару. 

Зтот тхера, обитая в лесном монастьіре, бьіл в вьісшей 
степени наделен раскаянием, скромностью, удовлетворением, 
умеренностью, мудрьім желанием обучения; он, кроме того, 
соблюдал дхутангам 26 . Его духовним наставником бнл Ва- 
наратана, глава монашеской общини, насчитнвающей более 
пяти монахов. На острове Сихала при проведений удакакк- 
хепасимн на озере Каламбу наставники царя Виджайабаху, 
Рахула и Бхедда, били его ачарьями при каммаваче, когда 
его принимали в общину 27 . 

Зтот тхера, вернувшись в Раманью, поселился в Мутти- 
манагаре. Он способствовал укреплению общини и поддер- 
живал учение. Так зти два тхера принесли в Раманью уче¬ 
ние с острова Сихала. 

Так в Раманье в шестой раз било утверждено учение. 

После отого, когда учение существовало уже в течение 
2002 лет, или в 81 году вульгарной зрн 28 , правитель Хамсава- 
ти Сирипараммамахадхаммараджа, принявший имя Дхамма- 
чети, обт>единив три государства — Кусимамандалу, Хамса- 
вати и Муттиму, правил справедливо и поддерживал истин- 
ное учение 29 . 

Зтот царь бнл знатоком Трипитаки. четнрех Вед; он раз- 
бирался в риторике и поззии; посвятил себя изучению раз- 
личньїх язьїков; отошел от сомнения между верой и невери- 
ем; господин белого слона, подобного белой лилии, цветам 
жасмина и блеску осенней луни, Дхаммачети бнл ревно- 
стньїм покровителем учення 30 . 

Однаждн он подумал: «Учение Благославленного связано 
с церемониями паббаджам и упасампадн 31 . Что же касается 
самой упасампадн, то она должна соответствовать пяти сам- 
патти» 32 . Размншляя таким образом, он вновь и вновь об- 
ращался к тому, что говорилось по зтому вопросу в Сима- 
виниччхайе и ее комментарии, Винайасамгахам и ее коммен- 
тариях 33 . Рассматривая и связивая между собой, проверяя 
произведения прошльге и настоящие, отмечая, соответствуют 
они замечаниям Благославленного или лишь изложенному 
в книгах, он пришел к виводу, что в Раманье очень трудно 
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установить, какие из многих сима, определенньїх на реках, 
прудах, море, язляются соответствующими установленньїм 
.правилам 34 . 

Совершенно очевидно, что при таком положений трудно 
определить, какая сима пригодна для совершения конгрега- 
ции. Кроме того, трудно определить, кто из многих учителей 
в Раманье, сведущих в священньїх текстах, может опреде¬ 
лить правильность установлення симьі. И тогда царь так по- 
думал: «В книгах говорится, что учение Полностью Просвет- 
ленного будет сиять 5000 лет, но вот прошло только 2064 го- 
да с момента гіросветления Великого Саманьї, а учение при¬ 
піл о в упадок; возникло сомнение, как следует проводить 
упасампаду. Как же сможет учение просуществовать 
5000 лет?» — так он подумал, преисполненньїй огорчения за 
судьбу дхаммьі. И тогда он, видящий столько неправильно- 
стей в соблюдении предписаний учения, имеющий сомнения 
в законности проведення церемонии упасампадьі, подумал, 
что он должен предпринять действия для очищення учения. 
«Если же я останусь равнодушньїм и не проявлю должного 
стремления, зто будет плохо. Чтобьі такого не произошло, 
нам, преисполненньїм верьі в Благославленного, следует пред¬ 
принять очищение учения. Проведя такое очищение, я окажу 
тем самьім покровительство ученню». 

Размьішляя, как можно бьіло бьі прочнее утвердить уче¬ 
ние, он подумал: «Через 236 лет после Паринирваньї Благо¬ 
славленного Маха-Моггалипутта-Тисса послал Махамахинду 
утвердить учение на острове Сихала. Тогда Деванампийа- 
Тисса повелел построить Махавихару и передал ее Махинде. 
Благородное учение существовало в чистоте 218 лет. Мона- 
шескую общину составляли только монахи, живущие в Маха- 
вихаре. Но позднее произошло отделение общин Абхайагири 
и Джетаваньї. В 1708 году зрьі Победителя царь Сирисамг- 
хабодхи-Параккамабаху бьіл покровителем общиньї Махави- 
харьі, главой которой бьіл Махакассапа из Кутамбхайагири. 
Как известно, после очищення учения от неортодоксальньїх 
течений, оно засияло. Очищенное учение сияло в правление 
двух великих правителей — Виджайабаху и Параккама- 
баху» 35 . 

После таких размьішлений он решил, что необходимо со- 
звать вьісокоученьїх монахов, дабьі послать их на остров Си¬ 
хала, с тем чтобьі они получили там знания традиций, иду- 
щих от учителя к учителю, усвоили бьі правила монашеского 
поведения и, тем самьім, способствовали очищенню учения 
в Раманье. Царь вьібрал Моггалана тхеру и Сона тхеру для 
совершения поездки на остров Сихала. 

Оба монаха дали обет — очень серьезно отнестись к во- 
просу очищення учения. Царь вручнл им дарьі, дабьі они мо- 
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гли совершить поклонение Реликвии Зуба 36 и одарить мона- 
шескую общину, а также подарки для царя Бхуванакабаху. 
Кроме того, он назначил двух министров — Читрадуту и Ра- 
мадуту начальниками на двух кораблях, на которьіх ученьїе 
монахи должньї били совершить свою поездку. В 837 году 
на 11-й день полной луньї месяца магха Читрадута вместе 
с монахами, возглавляемьіми Моггаланой, взошел на один из 
кораблей и на 8-й день месяца пхаггуна прибьіл в порт Ка- 
ламбути 37 . В том же году на 12-й день полной луньї месяца 
магха Рамадута вместе с монахами, возглавляемьіми Соной, 
взошел на другой корабль. 

Так как дул противньїй ветер, то они достигли Валлигамьі, 
что на острове Сихала, лишь на 9-й день светлой половиньї 
месяца читра 38 . По прибьітии оба министра передали царю 
Бхуванакабаху и общине монахов послание царя Дхамма- 
чети и другие ценньїе дарьі. 

Царь, в соответствии с тем, что бьіло изложено в посла¬ 
ний, приказал провести церемоиию упасампадьі над прибив¬ 
шими монахами, и для зтой цели бьіла ввібрана удакуккхепа- 
сима на реке Кальяни, где их сначала утвердили в званий 
саманерн. 

После церемонии упасампадьі царь Бхуванакабаху дал 
монахам подобающие и необходимьіе вещи; поскольку мате- 
риальньїе вещи скоро приходят в негодность, а звання веч- 
ньі, то он дал Сона тхере, посланному царем Дхаммачети на 
корабле Рамадутьі, звание Властелина прекрасной сангхи, 
обладающего вьісшим знанием. Прибившим вместе с ним 
монахам также бьіли даньї различньїе звання. 

Моггалана тхере, прибьівшему на корабле Читрадутьі, он 
дал звание Благочестивого Властелина, распространяющего 
в мире дхамму. Другие монахи тоже получили различньїе зва¬ 
ння; те же, кому не дали званий, должньї били довольство- 
ваться светом нового учення. После того как они поклони¬ 
лись всем святиням и закончили все дела, они собрались 
возвращаться обратно. 

Царь Бхуванакабаху сказал Читрадуте: «Я желаю пере¬ 
дать царю Рамадхипати отзетное послание и, как талько я 
его приготовлю, вьі сможете отправляться в обратньїй 
путь», —так бьіло сказано. Когда они бьіли уже на обратном 
пути, сильная буря потопила корабль. Тогда правитель ост¬ 
рова Сихала, узнав об атом, предложил им пересесть на 
корабль своего посла. Через три дня пути сильний ветер и 
буря послужили причиной кораблекрушения. Корабль, по- 
грузившись в воду, застрял между двумя скалами и не мог 
продолжать следовать своим курсом. Тогда монахи собрали 
плот из имеющихся бревен и на нем продолжили свой путь. 



Шестеро из монахов умерли по дороге. О, непостоянство 
санкхарьі! 

Здесь скажем: 

Смерть не обращает внимания, 

Когда говорят: «Не забирай сейчае, 

Пока не завершеньї дела, 

Предпринятьіе отими». 

Лишенная сострадания, 

Насильно 

От плачущих родньїх 

Кого не хотят отдавать, забирает. 

Царь Рамадхипати в подходящее время, вновь и вновь 
обращаясь к священним текстам и Аттхакатхе, приказал 
соорудить на поле, принадлежавшем министру по имени На- 
расура и расположенном к западу от Хамсавати, симу, под- 
ходящую для освящения. Она стала називаться Кальяни- 
сима, так как била освящена монахами, полупившими 
упасампаду от монахов Махавихарн на удакуккхепасиме на 
реке Кальяни, что на острове Сихала, где Благославленннй 
совершил омовение. 

Так царь Рамадхипати с помощью монахов, прибивших 
с Ланки, установил истинное учение. 

В период с 838 по 841 года вульгарной зрн (1476—1479) 
из средьі монахов 80 основних учителей прошли новое об- 
ращение. 

Их учеников и последователей било 14 226. Так учение 
Благославленного все шире и шире распространялось в госу- 
дарстве Раманья. 

Так в Раманье в седьмой раз било утверждено учение. 

В то время когда царь Аримадданн по имени Ануруддха 
разрушил Суддхаммапуру и захватил в плен царя, в государ- 
стве Раманья не осталось правителя. В городе Муттима в го- 
сударстве Раманья существовало шесть различннх монаше- 
ских общин: община Сонуттарн, община Сивали, община Та- 
малинда, община Ананда, община Буддха и община Маха- 
нага. Все зти общини существовали отдельно друг от друга, 
и каждая имела свою конгрегацию. Если же говорить о царе 
Дхаммачети, то он бнл тем, кому суждено било очистить 
учение. Он сделал так, что осталась только одна община. 
Все три провинции Раманьи — Хамсавати, Муттима, Суван- 
набхуми обкединились с государством Сунапарантой в еди- 
ное государство Марамму 39 . 

Все зти провинции подчинялись царям Мараммн. 

В то время отдельнне монахи отправлялись из Мараммьі 
в Раманью, где они изучали учение в Кальянисиме, а потом 
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распространяли по всей Марамме учение, очищенное Дхам- 
мачети. 

Как говорят, начиная со времени утверждения учення 
в Раманье Сона тхерой и Уттара тхерой и до правлення царя 
Манохари, в Судхаммапуре бьіло много архатов. Но и после 
отого, во Бремена Уттарадживьі, Арийавамсьі, Махакальї, 
Пранадасси, существовали монахи, наделенньїе вьісшими до- 
бродетелями и знаннями. С того времени в трех провинциях 
государства Раманья утвердилось очищенное учение благо- 
даря усилиям царя Дхаммачети. Следуя с самого начала 
трем мудрьім путям, соединив начало и конец повествования 
Сасанавамсьі, получили связь причинні и следствия в разви- 
тии традиции. 

Как будет ясно из дальнейшего изложения, в Сасанавам- 
ее будут показьіваться не только лучшие моментьі учення 
(чего бьі нам очень хотелось), но будут отмечаться и небла- 
говидньїе сторонні. 

Медхамкара тхера, живущий в Муттиме и принадлежа- 
щий к той преемственности учителей, написал трактат Лока- 
дипакасара. Ананда тхера, живущий в Хамсавати, написал 
комментарий на Абхидхамматику под названием Мадхура- 
сараттхадипани. Тхера Дхаммабуддха из Хамсавати написал 
трактат Кависара, комментарий на Чханду\ тхера Саддхам- 
маламкара из Хамсавати написал трактат Паттханасараттха- 
дипани. Другой тхера написал трактат Апхеггусара. Многие 
другие тхера, живущие там, глубоко сведущие в учений, напи¬ 
сали многочисленньїе трактатні. 

Зто третий раздел Сасанавамсьі, повествующий об исто- 
рии распространения учения в Суваннабхуми. 

* * * 


Раздел, повествующий об истории утверждения 
учения в государстве Йонака 

Теперь мьі расскажем о распространении учения в стране 
Ионака. 

Благославленньїй, увидев, что настало время утвердить 
своє учение в стране Ионака, переходя с места на место со 
своими учениками, приіпел в город Лабхуньджа. Тогда один 
охотник дал ему плод хари ! . Он с^нел его, а косточку плода 
бросил. Она не упала на землю, а поднялась в воздух и оста¬ 
лась там. Увидев зто, Благославленньїй ульїбнулся. Ананда, 
увидев его ульїбку, спросил его о причине. «В будущем на 
зтом месте, о Ананда, будет построена чейтья над моими 
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реликвиями и будет распространено моє учение», — такое дал 
предсказание. 

В том месте, где косточка плода хари, сгеденного Благо- 
славленннм, поднялась в воздух, появилось государство Ха- 
рибхуньджа. На язьіке йонака оно назьівается Лабхуньджа, 
так как два аскета оставили там раковину. Недалеко от од¬ 
ного источника, назьівающегося Малинна, некий старшина 
косцов отдал своего семилетнего сьіна Благослазленному, и 
мальчик получил посвящение. Вскоре он благодаря проведе¬ 
нню йогической практики достиг степени архата. Из-за того 
что на зтом месте семилетний саманера достиг степени арха¬ 
та, на язьіке йонака зто место стало називаться Чанах-ма.. 
Длительное время оно називалось Джа-мах-ма. 

Начиная с отого времени в государстве Йонака била 
утверждено учение. 

Так в государстве Йонака в первьій раз било утверждено 
учение. 

Через 235 лет после Паринирвани Махараккхита тхера,. 
прибив в государство Йонака, утвердил учение в Камбодже, 
Кхемаваре, Харибхуньдже, Айюддхе и в других странах 2 . 

Мудрецьі древности, говоря обо всех зтих государствах 
в Аттхакатхе, рассматривали их как некое территориальное 
единство, и називали их все вместе государством Йонака. 
В прочих сочинениях названий зтих государств варьирова- 
лись. 

Махараккхита тхера вместе с пятью другими монахами,, 
совершив по небу путь из Паталипуттн в государство Йона¬ 
ка, прочел жителям Калакарамасутту 3 и наполнил их серд- 
ца радостью. 570 000 человек вступило на путь освобожде- 
ния, кроме зтих, еще 10 000 человек приняли посвящение.. 
Так там било утверждено учение. 

В Аттхакатхе говорится: 

«Тогда, прибив в Йонакараттху, тот риши Махаракк¬ 
хита, 

Прочтя Калакарамасутту, наполнил сердца жителей 
Йонака радостью». 

Начиная с того времени, число его учеников било неис- 
числимнм. Так в Йонаке Махараккхита тхера во второй раз 
утвердил учение. 

В 500 году учення син Виссакаммадеви из города Лакун- 
на в государстве Йонака, сделав изображение Будди, все 
украшенное драгоценньши камнями, передал его Нагасене 4 . 

Нагасена, подойдя к подаренному изображению, совер- 
шил религиозньїе церемонии. 

В Раджавамсе говорится, что он пошел с целью покло- 
ниться семи реликвиям и, совершая поклонєниє, увидел чудо.. 
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Говоря, что зто произошло через 500 лет после Паринир- 
ваньї, мьі находим подтверждение атому в Милиндапаньхе 5 . 
В период царствования царя Милиндьі в государстве Йонака, 
в 500 году зрн Победителя, начиная с Нагасеньї и будучи 
широко распространено, учение Победителя утвердилось. 

Так, начиная с Нагасеньї, в государстве Йонака в третий 
раз бьіло утверждено учение. 

По прошествии 65 лет вульгарного летоисчиеления с мо- 
мента основания города Лабхуньджи, в период царствования 
Бьання-чома-на-ра, построившего город Кью-нах-ра, тхера 
Киссапа с пятью монахами отправился туда из Маджхима- 
десьі 6 . 

Тогда тот царь построил монастьірь и передал его тхере. 
Один учений монах, прибивший с острова Сихала, привез 
с собой реликвии. Царь, насладившись созерцанием релик- 
вий, поместил их в Лабхуньджа чейтью. Так с приходом тех 
учених монахов в Йонака утвердилось учение. 

Так в Ионаке в четвертий раз утвердилось учение. 

В 762 году вульгарной зрн в государстве Йонака, завое- 
ванном Китаєм, произошел мятеж. Тогда Махадхаммагамб- 
хира тхера и тхера Махамедамкара вместе со многими мо¬ 
нахами Ионаки отправились оттуда на остров Оихала. Но по- 
скольку на острове Сихала в то время било тяжелое положе- 
ние с продовольствием, они отправились в город Секката, что 
в государстве Сийама 7 . 

После зтого, придя в город Лакунна, изучали учение в об- 
ществе монахов, известннх своим рвением на поприще под- 
держания учення. 

Те учение монахи утвердили учение повсюду в Сийаме и 
Йонаке. 

Так те двоє учителей утвердили в государстве Йонака 
в пятьій раз учение, прибившеє с острова Ланка. 

В 825 году вульгарной зрн царь Сирисаддхаммалокапати- 
чаккаватти, увеличив чейтью Лабхуньджи и построив вокруг 
нее четире монастиря, передал их Махамеддхамкаре и Сари- 
путте. После чего те двоє учених монаха, очистив учение, 
распространили его в государстве 8 . 

Так Махамеддхамкарой и Сарипуттой в шестой раз било 
утверждено учение в государстве Йонаке. 

Когда в 940 году вульгарной зрьі царь Хамсавати Анека- 
сетибхинда захватил государство Йонака, он отдал его во 
владение своєму старшему сину, принцу Ануруддхе 9 . Он по- 
ехал туда вместе с многочисленними министрами, чтобьі 
управлять страной как наместник королевской власти, а для 
укрепления и очищення учення послал туда тхеру Саддхам- 
мачаккасами. Говорят, что в то время, когда царь Анекасе- 
тибхинда завоевал государство Йонака, некий монах, жив- 
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ший в лесу близ города Лакунна и принадлежавшии к преем- 
ственности вьішеперечисленньїх учителей, обладающий внс- 
шим знанием и способностями делать предсказания вроде 
того, что в такой-то день и в таком-то месте некто умрет, и 
тот именно там и тогда умирал, обратился к царю с прось- 
бой не уводить жителей государства в плен. 

В зтом же городе монах по имени Махамангала поднял 
мятеж с целью захвата государства Анекасетибхиидьі. Когда 
царь Анекасетибхинда узнал об зтом, он направил монаха, 
принадлежавшего к той же общине, и сказал ему: «Приведи 
его ко мне». Зтим царским посланцем, как следует из ранее 
сказанного, бьіл тот самьій монах, обладающий висілим 
знанием. 

Нянавиласа тхера, живущий в зтом городе, написал трак¬ 
тат под названием Санкхьяпакасака х0 . Сиримангала, живу¬ 
щий в монастьіре, подаренном монахам, прибившим с Ланки, 
написал тику на зто сочинение. Один мо'нах по имени Утта- 
рарама, живущий в лесу, написал комментарий на Висуддхи- 
маггадипани; тхера Сиримангала написал Мангаладипани , 
а другой тхера написал Уппатасанти. Как говорят, армия 
царя Чини не смогла победить войска Йонаки, так как мо¬ 
нахи хором читали Уппатасанти. Так благодаря покровитель- 
ству зтих монахов, обладавших вьісшим знанием и писав¬ 
ших буддийские трактати, учение Благославленного засияло 
в государстве Ионака. 

Как уже отмечалось, на примерах из начального периода 
и из последующих и современньїх нам в повествовании от- 
раженьї преемственность великих учителей и то, как соеди- 
неньї начало и конец, причина и следствие. 

Зто четвертий раздел Сасанавамсн, повествующий об 
истории распространения учення в государстве Ионака. 


Раздел, повествующий об истории утверждения 
учения в государстве Ванаваси 

В зтом разделе Сасанавамсн будет идти рассказ о городе 
Сирикхетте, что в государстве Ванаваси. 

Когда прошло сто лет зрн Победителя, семь мудрецов — 
Джатила, Сакка, Нага, Гарула, Кумбханда и Чандипарами- 
свара построили город Сирикхетта 1 . В то время в нем пра¬ 
вил царь Дваттапонга. Как говорят, у него било три глаза 2 . 
В то время там проживало 3 000 архатов, последователей 
Благославленного. Тот царь ежедневно снабжал тех архатов', 
четнрьмя необходимьіми вещами 3 . ** 
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Он построил шесть чейтий, чтобьі поместить в каждой по 
реликвии. Одна чейтья бьіла вьістроена над плечевой костью. 
Другая чейтья бьіла сооружена над ушнишей 4 , которую при¬ 
везли из города Камаран. Но история зтих реликвий на зтом 
не кончается, так как когда царь Ануруддха захватил город 
Сирикхетту, он взял реликвии и принес их в Аримаддану, где 
построил чейтью Чань-кхум, чтобьі поместить туда все зти 
реликвии 5 . Как известно, учение там бьіло утверждено с мо- 
мента прибьітия тхерьі Раккхитьі, но впоследствии оно при- 
шло в упадок. 

Так в государстве Ванаваси в первьій раз бьіло утвер¬ 
ждено учение. 

Тхера Раккхита, посланньїй Маха-Моггалипутта-Тиссой, 
отправился в государство Ванаваси. Прибьів туда, он, оста¬ 
вайсь в воздухе, произнес речь о том, что «ничто не имеет 
ни начала, ни конца». Жители Ванаваси преисполнились ра¬ 
досте. По окончании зтой речи 6 000 жителей вступило на 
истинньїй путь, 70 000 приняло посвящение. Бьіло построено 
-500 монастьірей. 

Так там бьіло установлено учение. 

В Аттхакатхе говорится: 

«Придя в Ванаваси, тхера Раккхита, благодаря своим 
сверхт>естественньім способностям, 

Оставаясь на небе, изложил то, что „ничто не имеет 
ни начала, ни конца“» 6 . 

Так в государстве Ванаваси бьіло установлено учение, 
«однако его утверждение бьіло неполньїм. 

Так в государстве Ванаваси в городе Сирикхетте во вто- 
рой раз бьіло установлено учение. 

В 433 году зрьі Победителя в Сирикхетте правил царь по 
имени Куккутасиса. В его правление там бьіло пять архатов, 
последователей Благославленного. Тот царь ежедневно снаб- 
жал тех архатов четьірьмя необходимьіми вещами. Число 
вступивших в поток, тех, кому предстояло вернуться ТОЛЬКО 
раз, и тех, кто достиг уже последней ступени, бьіло неис- 
числимо. 

Так в городе Сирикхетте в государстве Ванаваси в третий 
раз бьіло утверждено учение благодаря преемственности учи- 
телей. 

Тем самьім в государстве Ванаваси благодаря многочис- 
ленньїм учителям учение засияло наподобие полной луньї. 

Тогда учителя изучали учение не по книгам. Как говоряг 
древние, архатьі по просьбе царя предприняли попьітку созда- 
ния трактата о дхамме. 

Так скажем: 
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Те тхера, многомудрьіе, 

Постигшие учение, 

Как заходит солнце, 

Так и они идут к Смерти. 

Позтому мудрец, 

Пока его не заберет Смерть, 

Никогда не должен откладьівать 
Постоянного свершения благих дел. 

Зто пятьій раздел Сасанавамсьі, повествующий об исто¬ 
рии утверждения учення в государстве Ванаваси. 

* * * 


Раздел, повествующий об истории утверждения 
учення в государстве Апаранте 

Теперь мьі расскажем об истории учення в государстве 
Апаранте, что в Мараммамандале. 

Как говорят, в нашем государстве Марамме учение бьіло 
установлено по прошествии 20 лет с момента достижения 
Просветления Благославленньїм благодаря деятельности двух 
братьев — Махапунньї и Чулапунньї, которьіе бьіли родом из 
деревни Ваниджа в округе Сиппадака 1 . 

Но оно распространилось не сразу и не всюду. Позтому 
Маха-Моггалипутта-Тисса послал тхеру Йонака-Дхаммаракк- 
хиту с целью укрепления и распространения учення. 

Сам Благославленньїй проживал в течение семи недель 
в зтой местности в преподнесенном ему монастьіре Лохита- 
чандане 2 , излагая дхамму перед собравшимися дзвами и 
людьми. Он излагал дхамму каждьій день недели. 84 000 до¬ 
стигли понимания истиньї. Вместе с 500 своими последо- 
вателями, посещая посадьі, он по дороге изложил дхамму 
риши по имени Саччабандха, которьій жил на горе Сачча- 
бандха. Зтот риши достиг степени архата, обладающего ше- 
стью внісшими знаннями 3 . 

Так, начиная с богатьіх дарителей, которьіе стали изве- 
стньї как риши из Ваниджи, они упивались нектаром дхаммьі. 

Так, благодаря Махапунне, Саччабандхе и другим риши, 
в нашем государстве Марамме утвердилось учение. 

Так в Апаранте, что в Мараммамандале, впервьіе бьіло 
установлено учение. 

Через 235 лет после Паринирваньї Благославленного, по 
окончании Третьего Собора, благородний Маха-Моггалипут- 
та-Тисса послал Ионака-Дхаммараккхиту вместе с четьірьмя 
другими монахами, проживающими дв одном с ним монастьі- 
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ре, в государство Апаранту. Государство Апаранта — зто 
єсть государство Сунапаранта, что находится в нашей Ма- 
рамме. Мьі уже говорили об зтом ранее. 

Ионака-Дхаммараккхита тхера, придя в государство Апа¬ 
ранту, произнес перед жителями Аггиккхандхопамасутту 4 . 
37 000 человек достигли понимания истиньї. Многие жители 
страньї приняли посвящение и стали монахами; членьї цар- 
ской семьи, числом 1 000, приняли посвящение; свьіше 60 000 
женщин приняли посвящение. Усльїшав Аггиккхандхопама¬ 
сутту, женщиньї вьіразили желание принять посвящение. Сле¬ 
дует сказать, что женщиньї в течение длительного времени 
до зтого не вьіражали желания принимать посвящение, когда 
они слушали изложение дхаммьі. Почему же? Следует знать, 
что вполне пристойно для женщин принимать посвящение 
в присутствии монахинь, но монахини не пришли вместе 
с Ионака-Дхаммараккхитой, но через какое-то время мона¬ 
хини пришли, и женщиньї вьіразили желание принять от них 
посвящение. 

Здесь уместно сказать, что когда царица Ануладеви с ост¬ 
рова Сихала пожелала принять посвящение, то послали за 
сестрой Махиндьі, монахиней Самгхамиттой 5 . 

Так благодаря деятельности Йонака-Дхаммараккхитьі 
много пользьі получили жители Апарантьі. 

В Аттхакатхе говорится: 

«Придя в Апаранту, Ионака-Дхаммараккхита 
Изложил Аггиккхандхопамасутту, много людей приня- 
ло посвящение» 6 . 

Здесь нам следует показать исключительное значение зтой 
суттьі. Каким образом? Он изложил монахам зту сутту, на- 
зьівающуюся Аггиккхандхопама , чтобьі познайомить монахов 
с принципами монашеской дисциплиньї. Для зтого и бьіла 
ввібрана зта сутта. После того как братья Пунна и риши 
Саччабандха на двадцатом году после Просветления Благо- 
славленного утвердили учение в Апаранте, тхера Дхамма- 
раккхита изложил сутту Аггиккхандхопаму для того, чтобьі 
монахи, живущие в разньїх местах, могли жить в святости 
и чтобьі пришедшие потом монахи могли бьі учиться у них. 

Так оно и бьіло, в Аримаддане проповедью бьіли усмире- 
ньі саманакуттаки 7 . 

Так в государстве Апаранте, что в Мараммамандале, во 
второй раз бьіло распространено учение. 

Благославленньїй, Полностью Просветленньїй, проживая 
в монастьіре Чандана 8 , построениом при его приходе за по- 
даяниями в государство Апаранту братьями Пунна, путеше- 
ствовал в сопровождении Аиандьі по Тамбадипе. Придя 
в своих странствованиях на вершину горьі недалеко от го- 
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рода Аримаддана, он так предсказал: «На зтом месте,. 
о Ананда, царь по имени Саммути построит город и назовет 
его Аримаддана. В зтом городе утвердится и распространит- 
ся моє учение». Так об зтом говорится в старьіх книгах 9 . 

Ионака-Дхаммараккхита, прибьів в государство Апаран- 
ту, путешествовал по Тамбадипе и дал вкусить жителям не¬ 
ктар учення. Как говорится в Аттхакатхе, 1000 человек вме- 
сте с членами царского дома вьіразили желание принять по- 
священне. Тогда в государстве Апаранта не бьіло кшатриев,. 
жителями страньї управлял правитель Тамбадипьі 10 . 

Если там не бьіло кшатриев, то не могло бьіть и семей 
кшатриев. Позтому следует говорить, что посвящение при- 
няли жители государства. 

Обратимся теперь к изложению истории учення на Там¬ 
бадипе и расскажем, как утверждалось учение в государстве 
Тамбадипе. 

В Мараммамандале, в стране Тамбадипе, в городе Ари- 
маддане правил царь по имени Саммутираджа п . Начиная 
с правлення Саммутираджи и до правлення Ануруддхи 30 000 
приверженцев неортодоксального учення саманаккутаков об- 
ратило в свою веру 60 000 учеников. 

Сейчас надо рассказать об учений саманаккутаков. 

Они учили тому, что если тьі совершишь убийство, то„ 
прочтя такую-то паритту 12 , сможешь освободиться от греха. 
Если же убьешь родителей, то для освобождения от греха 
следует прочесть другую паритту. Если же захочешь женить 
детей, то сначала должен дать их учителю. Те же, кто нару- 
шит зти правила, обрекают себя на немилость. Таковьі ере- 
тические взглядьі, которьіе они преподают тем, кто к ним при- 
ходит за наставлением. Усльїшав об зтом, царь Ануруддха,. 
преисполненньїй добродетелей, не оказал покровительства их 
доктрине. Зто бьіло ложное учение. В зто время в Аримад- 
дану пришел тхера Араханта и изложил царю учение Благо- 
славленного. Об успешной миссии Шин Араханта мьі расска¬ 
жем по трем версиям: по Раджавамсе, по Париттанидани и 
по Сасанапавении 13 . 

Начнем с изложения версии Раджавамсьі. В те времена 
учение не все время бьіло прочно в разньїх местах на Тамба¬ 
дипе. 

Тогда великие учителя, подумав, что следует установить 
там истинное учение, как тому учил Благославленньїй, при¬ 
шли к повелителю богов и попросили одно божество, обитав- 
шее на небесах Тиватимса, чтобьі оно, спустившись на землю, 
вошло в чрево женьї одного брахмана. 

По прошествии десяти месяцев тот, кто должен бьіл стать 
тхерой Силабуддхи, бьіл благополучно рожден и по дости- 
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жении подобающего возраста принял монашеское посвя- 
щение. 

Он бьіл сведущ в Трех Питаках и достиг степени архата, 
в силу зтого обстоятельства он стал известен под именем 
Араханта. Зтот тхера, желая установить сияющее учение 
Благославленного в Мараммамандале, пришел к городу Ари- 
маддана и поселился в одном лесном монастьіре недалеко от 
города. Тогда Сакка, повелитель богов, побудил одного охот- 
ннка пойти в то место, где проживал зтот тхера, и показал 
его ему. Увидев тхеру, охотник подумал: «Если зто не чело- 
век — то зто должен бьіть демон; а если зто не демон, а че- 
ловек, то он должен бьіть чужестранцем». 

После такого размьішления он взял тхеру с собой в город, 
где пребьівал правитель. Тхера, взяв восемь вещей, принад- 
лежащих монаху 14 , пошел с охотником в город. 

Придя в город, охотник показал его царю. Увидев его, 
дарь подумал: «Зтот человек, преисполненньїй спокойствия, 
не может бьіть низкого происхождения. В нем чувствуется 
знание благородного Закона. Как распускается бутон лото¬ 
са, лишь только его коснется луч солнца, так и я, проверив 
его, узнаю, благородного он происхождения или нет». 

И так подумав, царь сказал тхере: 

— Сядь на то место, которое тебе подобает. 

Тхера, поднявшись к царскому трону, сел на него. Когда 
царь зто увидел, он подумал: «Он сел на самое главное ме¬ 
сто; воистину, он должен бьіть благородньїм человеком». 
И тогда царь спросил его: 

— Кто тьі? Откуда тьі? Чье учение тьі исповедуешь? 

Тхера так ответил на вопрос царя: 

— Я принадлежу к роду Благославленного, преисполнен- 
ного девяти добродетелей; а пришел я из того места, где 
єсть община монахов, последователей моего учителя. 

Преисполнившись радости, царь сказал: 

— Изложи мне учение, проповедуемое твоим учителем. 

И тогда тхера изложил ему Аппамададдхаму, как зто сде- 
лал Нигродха царю Сири-Дхаммасоке 15 . 

Вьіслушав проповедь, царь спросил: 

— Где теперь живет Полностью Просветленньїй? Каков 
об'ьем учення, которое он проповедует? Каково количество 
его учеников, єсть ли другие, кроме тебя? 

— Теперь наш ачарья, Полностью Просветленньїй, достиг 
Паринирваньї. После него остались священньїе реликвии; им 
изложенная дхамма состоит из 84 000 дхаммаккхандх. В го- 
сударстве Судхаммапуре єсть тридцать пар священних книг 
вместе с комментариями. Кроме того, существует еще две 
общини: параматтха и саммути 16 - 
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Усльїшав все зто и все более преисполняясь радости, царь 
воскликнул: 

— О бханте! У нас нет другого спасения, крОхМе тебя. 
С зтого дня и до конца жизни мьі будем твоим учеником и 
будем следовать ученню. 

И тогда, повелев построить в Араннякангарахе монастьірь, 
преподнес его тхере. Кроме того, он отверг неправильное 
учение саманакуттаков. Если раньте саманакуттакам пре- 
подносились золотьіе сосудьі, то с зтого момента бьіло при- 
казано отказаться от учення саманакуттаков и преподносить 
им лишь глиняньїе сосудьі. 

С зтого дня, придя в жалкое состояние, саманакуттаки 
обратили свой гнев на учителя Араханта. Саманакуттаки, 
обитающие в лесах, лишенньїе поддержки, как благородньїе 
собаки, брошенньїе хозяином, испьітьівали физические и ду- 
ховньїе страдания. 

Когда царь узнал, что Араханта преследуют саманакут¬ 
таки, он взял его под своє покровительство, чтобьі они не 
смогли причинить тхере зла. 

В отношении саманакуттаков он принял решение, обязьі- 
вающее их облачиться в бельїе одеждьі 17 , и, кроме того, при- 
казал зачислить их солдатами и вьідать им оружие. Тхера 
Араханта совершил обряд упасампадьі над теми, кто поже- 
лал принять посвящение, тем самьім способствуя распрост- 
ранению учения. Царь сказал: 

— Прежние цари, правившие в зтом государстве, следо- 
вали ученню саманакуттаков; если бьі и теперь бьіло бьі по¬ 
хвально следовать линии поведения зтих глупьіх царей, я бьі 
все равно не стал бьі следовать зтим глупьім царям, так как 
желаю следовать лишь царю Саттха 18 . 

А теперь изложим зто согласно Париттанидане. 

Как говорят, некий монах, живущий в Виджавасинагаре 
на острове Сихала, отправился в Упадвараватинагару, чтобьі 
изучать там учение Благославленногс. 

Потом он отправился в Суддхаммапуру и изучал учение 
там. Когда он узнал, что в государстве Сирикхетте в дереве 
патали єсть некая книга саманакуттаков, он отправился из 
Суддхаммапурьі в Сирикхетту. По дороге один охотник по- 
думал, что зто демон, и, взяв его с собой, привел к Ану- 
руддхе. Тогда царь спросил тхеру: 

— Кто тьі такой? 

— Я, о махараджа, сазака Готамьі. 

И опять царь спросил: 

— Что єсть три драгоценности? 

Тхера ответил: 

— О махараджа, Будда, как мудрец махссадха, дхамма, 
как тунель; сангха, как Видехаса 19 ? 
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Усльїшав зти иносказания, раджа вновь спросил, подразу- 
мевая саманакуттаков: 

— Кто же зти ученики Готамьі? 

— Зти не єсть, о махараджа, ученики Готамьі. Если уж 
говорить правду, то ученики Готамьі отличаются от самана¬ 
куттаков, так как они отреклись от их учення. 

После чего он приказал взять книгу из дупла дерева ла¬ 
тали и сжечь ее как сорняк. Зто место до сих пор назьіва- 
ется «там, где бьіли уничтоженьї огнем». 

Тхера прочел царю Виманаваттху 20 . Царь преисполнился 
радости и привел его с собой из Сирикхеттанагарьі в Ари¬ 
маддану. 

Тогда же в дупло дерева патали поместили полученньїе 
книги. Среди саманакуттаков бьіл один очень ловкий, кото- 
рьій сделал книгу в соответствии со своей доктриной и раз- 
местил ее в дуплах 32 деревьев патали, что росли в Сирик- 
хеттанагаре. Днем и ночью поливая ее водой, вьшазав ее 
грязью, прикрьів корой, представил ее как истинную книгу. 

Тогда саманакуттаки подняли крик: «Мьі видели во сне, 
что в дупле дерева патали имеется истинная книга, содер- 
жащая как слова, так и значення». Усльїшав зто, царь при- 
шел в Сирикхеттанагару, разрушил дерево патали и взял 
зту книгу. Так как в ней учение саманакуттаков бьіло изло- 
жено в соответствии с учением Благославленного, царь ре- 
шил, что они и єсть последователи Готамьі, и приказал сле- 
довать тому, что бьіло изложено в книге, думая, что зто и 
єсть истинньїй путь спасения. 

Царь, преисполненньїй радости, передал саманакуттакам 
много даров. 

Но после того как он вновь усльїшал изложение дхаммьі 
тхерой, он понял, что зто єсть речи саманакуттаков, и прика¬ 
зал книгу сжечь. Возвращаясь из Сирикхеттанагарьі, он взял 
с собой в Аримаддану и тхеру. 

Вернувшись в Аримаддану, царь приказал построить мо- 
настьірь Джетавана и передать его в дар тхере. Учитель жил 
в нем, очищая учение. Каждьій день царь приносил ему воду, 
а его главная жена приносила ему еду, и так они его под- 
держивали. Если у них возникали сомнения, спрашивали его 
обо всем, в чем сомневались. 

А теперь изложим зто согласно Сасанапавени. 

В городе Судхаммапуре жил вместе с пятью монахами 
тхера Аномадасси, достигший восьми самапати, сохранивший 
преемственность от Соньї и Уттарьі. Его учеником бьіл Адхи- 
сило; учеником Адхиеильї бьіл Прана,дасси, а его главньїм 
учеником бьіл Кала. Главньїм учеником последнего бьіл Ара- 
ханта, а его учеником бьіл Арийавамса, так говорится 21 . 
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Кто же такой Уттараджива Махатхера? Зто махатхера, 
уроженец Раманьи, бьіл учеником Арийавамсьі. Арийавамса 
бьіл учеником Махакала, живущего в Каппунганагаре. Он 
же бьіл учеником Пранадасси махатхерьі, живущего в Суд- 
хамманагаре. Зто излагается в соответствии с тем, как зто 
изложено в надписях Кальяни 22 . Так зто и єсть, и не унич- 
тожить зтого по своєму желанию. 

Тхера Араханта утвердил и поддержал учение в Ари- 
маддане. Он наблюдал и сопоставлял поступки и речи раз- 
личньїх ачарийа и, став главньїм советчиком царя, утвердил 
новую веру. 

Как известно, тхера Араханта, чье первое имя бьіло Дхам- 
мадаси, бьіл учеником Силабуддхи ,из Судхаммапурьі. Он 
возьімел желание утвердить учение в Аримаддаке в соответ¬ 
ствии с традицией ачариев. 

До того как он принял посвящение, зтот тхера бьіл глу- 
боко сведущ в четьірех Ведах. 

Приняв посвящение, изучив Трипитаку вместе с коммен- 
тариями, он достиг глубоких знаний и стал повсеместно из- 
вестен. Придя в Соккатайанагарам, бьіл почитаєм всеми жи¬ 
телями 23 . 

Прожив там десять лет, пришел в Судхаммапуру и при¬ 
нял решение поселиться в лесном монастьіре. 

После того как прошло 1560 лет зрьі Победителя, в 371 го- 
ду бирманской зрьі Ануруддха стал царем 24 . 

В то время в Аримаддане проживало 300 приверженцев 
учення саманакуттаков, которьіе говорили: «Мьі — ученики 
Готамьі». Как говорят, их община насчитьівала более 1000 
человек. 

Царь Ануруддха, слушая проповеди зтих саманакуттаков, 
как мирян, так и немирян, радовался и не отказьівался сле- 
довать их традициям. 

Однако после того как он встретился с тхерой Арахан- 
той, он отошел от учення саманакуттаков и обрел успокоение 
в учений Победителя. 

Так в Мараммамандале, в государстве Тамбадипе, в го¬ 
роде Аримаддане тхерой по имени Араханта в третий раз 
бьіло утвєрждено учение. 

Настало время, когда Араханта сказал царю: 

— Существуют три злемента учения. Чтобьі полностью 
постигнуть Трипитаку, надо утвердиться в вьіполнении пред- 
писаний учення; чтобьі утвердиться в вьіполнении предписа- 
ний учения, надо утвердиться в понимании учения. 

Как если бьі в 1000 непрерьівньїх поколениях в стаде не 
бьіло бьі коров, а бьіли бьі одни бьїки, зтот род не смог бьі 
продолжать своего существования, так и у монахов в 1000 
непрерьівающихся преемственностях, соблюдающих тринад- 
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дать дхутанга 25 , если не будет полного собрания слов учи¬ 
теля, не станет полного понимания содержания учення. Если 
вьібить на камне надпись о зарьітом горшке с деньгами, то 
пока сохраняется надпись, нельзя сказать, что сокровища 
потеряньї. Так же если живо слово учителя, то оно создает 
непосредственное условие благоприятствования ученню. 

Как неправомерно утверждение, что в большом водоеме 
с прочньїми берегами не будет водьі, так неправомерно утвер¬ 
ждение, что в зтой воде не смогут распускаться цветьі ло¬ 
тоса. Как неправомерно утверждение, что в учений Благо¬ 
славленного, напоминающем большой водоем с прочньїми бе¬ 
регами, нет благородних сьінов, преисполненннх рвения вьі- 
полнять предписания отого учення, которьіе напоминают воду 
такого водоема, и нет понимания истиньї зтого учения, кото- 
рое напоминает распустившийся в зтой воде цветок лотоса. 
Даже если только виучить наизусть и следовать практике, 
изложенной в двух пратимокшах 26 , учение не исчезнет; толь¬ 
ко при отсутствии текстов для благочестивих возникнет 
опасность утерять понимание истиньї. Если же ,иметь в нали- 
чии тексти, то такой опасности не возникнет. 

Теперь у нас нет в полном обт>еме священних текстов, и 
нет реликвий тела Благославленного. Нам следует получить 
реликвии и полньїй об^ьем священних текстов. Необходимо 
послать за реликвиями и текстами миссию с подарками. 

Когда зто будет внполнено, тогда в нашем государстве 
учение Благославленного утвердится на долгое время. 

— Куда же нам следует послать миссию за всем зтим, 
о бханте? 

— В государстве Суваннабхуми, о махараджа, в городе 
Судхаммапуре єсть тридцать зкземпляров Трипитаки и много 
реликвий Благославленного. 

Царь сказал: 

— Да будет так, о бханте! — и повелел приготовить мно¬ 
го подарков. Потом он составил царское послание и снаря- 
дил одного министра, наделенного восьмью качествами, по¬ 
слом. 

Правитель Судхаммапурн, царь по имени Манохари, гру¬ 
бо встретил посла, сказав: 

— Не подобает такому, как ти, поддерживающему лож- 
ное учение, посилать Трипитаку и реликвии, дабьі утвердить 
истинное учение Властелина Трех Миров, Полностью Про- 
светленного, как не подобает хранить жир матерого льва 
в простом керамическом сосуде, а не в золотом. 

Посол вернулся и доложил обо всем царю Ануруддхе. 
Услншав ответ Манохари, Ануруддха рассвирепел и громьі- 
хал, как сезам в пустом горшке. 


1.6 Злказ № 84 


241 


Тогда царь лослал по воде корабли, число которьіх бьіло 
800 000, и, собрав 8 коти 27 человек, послал их по суше, разде- 
лив на четьіре армии. Кроме того, у него бьіло 80 000 боевьіх 
слонов, 900 000 лошадей. Сам он руководил армией, в кото- 
рой бьіло 80 коти человек. Со всеми отими силами он отпра- 
вился воевать против государства Судхаммапурьі. 

Узнав об зтом, царь Манохари очень испугался и, собрав 
свою армию, укрепился в городе Судхаммапуре. Несмотря 
на то что они прибегали к помощи магических формул и за¬ 
клинаний, имеющихся в Аттхаббанаведе, стеньг города бьіли 
неприступньї, хотя Ануруддха много раз хотел взять присту¬ 
пом город. Тогда царь спросил у знатоков Вед: 

— Почему мьі не можем взять приступом городские' 
стеньї? 

Знатоки Вед ответили: 

— Видимо, о махараджа, они совершили одну из цере- 
моний, о которьіх говорится в Аттхаббанаведе. 

Тогда царь приказал рьіть землю. Они обнаружили труп’ 
человека и вьібросили его в море. 

Предания гласят, что ото бьіл труп человека по имени 
Йоджи, родом из Индии, изглоданньїй червями. Защитники 
города, убив отого человека, отрубив руки и ноги, разрубив* 
на куски все тело, зарьіли вблизи городской стеньг 28 . 

После того как труп бьіл вьіброшен в море, войска Ану- 
руддхи смогли взять приступом город. Войдя в город, Ану¬ 
руддха взял Манохари в плен. Забрав окземплярьі Трипи- 
таки и священньїе реликвии, хранящиеся в ларце, украшен- 
ном драгоценньїми камнями, почитаемьіе многими поколения- 
ми правителей Судхаммапурьі, нагрузив всем отим 32 слона, 
вместе с Манохари и его семьей вернулся в Аримадданапуру. 
По прибьітии в Аримадданапуру он поместил драгоценньїй 
ларец с реликвиями рядом с изголовьем царского ложа 
в опочивальне. Зкземплярьі Трипитаки бьіли размещеньї 
в специальном помещении, украшенном драгоценньїми кам¬ 
нями, где монахи буддийской общиньї предавались изучению 
священньїх текстов 29 . 

Как говорят, в отот период число монахов, изучающих 
привезенньїе окземплярьі Трипитаки вместе с комментариями, 
било свьіше 1000 человек. 

Взятие Судхаммапурьі и вьівоз Трипитаки, а также воз- 
никновение монашеской общиньї в Аримаддане относится 
к 1601 году орьі Победителя, или 416 году бирманского лето- 
исчисления, как повествуют об зтом надписи на каменньїх 
стелах. Во время правлення царя Ануруддхи город имено- 
вался Пуннагами, так как в нем бьіло полное собрание трех 
драгоценностей. В Анагатавамсе и Раджавамсе говорится, 
что по-бирмански город назьівался Пугам, так как в течение 
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длительного времени в прошлом сдерживал рьібу макара 30 . 

Царь Ануруддха послал на остров Сихала четьірех гене- 
ралов с тем, чтобьі они привезли оттуда зкземпляр Трипи- 
таки и комментарий 31 . 

Сравнивая зкземпляр Трипитаки, привезенньїй из Суд- 
хаммапурьі, с зкземпляром, привезеиньш с острова Сихала, 
тхера Араханта с усердием изучал их. 

Как соединяются, не сливаясь, водьі Ямуньї с водами Ган- 
га, так и собрание Трипитаки, привезенное из Судхаммапурьі, 
и собрание, привезенное с острова Сихала, бьіли абьединеньї 
и помещеньї с почестями в специальное хранилище. 

Царь Манохари вместе со своей семьей и приближенньїми 
бьіл размещен в местечке Мрамкапа 32 . По преданию, когда 
тот царь открьівал рот, то из открьітого рта исходило свер- 
кающее сияние. Как-то, когда Манохари привели к царю 
Ануруддхе, он стал приветствовать его, а царь Ануруддха 
от страха покрьілся гусиной кожей. После отого случая Ану¬ 
руддха приказал освящать еду царя Манохари перед паго- 
дой Буддьі, чтобьі уничтожить зту его способность. После 
того как зто стали делать, Манохари потерял зту способ¬ 
ность. Царь Манохари очень расстроился и вьісказал поже- 
лание: «Пусть пока я нахожусь в потоке сансар и не достиг 
нирваньї, я никогда не буду в подчинении у кого-либо». 

Продав драгоценньїй камень, привезенньїй им из Судхам- 
мапурьі, одному торговцу, он приказал соорудить на вьіру- 
чеиньїе деньги два изображения Буддьі: одно — сидящего со 
скрещенньїми ногами, и другое — лежащего в позе Паринир- 
ваньї. Зти два изображения и по сей день имеются там. 

Так царь Ануруддха, заимствовав учение в Судхаммапуре 
и на острове Сихала, утвердил его в Аримаддане. 

Так в нашей Мараммамандале, в государстве Тамбадипе, 
в городе Аримаддане царем Ануруддхой в четвертній раз 
бьіло утверждено учение. 

Тхера Уттараджива, преемник традиции Соньї и Уттарьі, 

придя из Судхаммапурьі в Аримаддапу, в пятьій раз утвердил 
там учение. 

При посещении острова Сихала Уттараджива взял с собой 
саманеру по имени Чапата, чтобьі он смог принять посвяще- 
ние от монахов сингальской общиньї. 

Приняв посвящение, Чапата оставался на острове еще 
десять лет, в течение которьіх он преуспел в учений. По про- 
шествии десяти лет он вернулся в Аримаддану. 

Он привез с собой еще четьірех монахов: Сивали тхеру, 
Тамалинду тхеру,. Ананду тхеру и Рахулу тхеру. Все зти 
монахи бьіли сведущи в Трипитаке; об их учености мьі пол- 
робнее поговорим ниже. 
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По прибьітии в Аримаддану они не захотели совершать 
религиозньїе церемонии вместе с монахами, живущими в Ари- 
маддане, а образовали монашескую общину, самостоятель- 
ную от общинні Аримадданьї. Царь Нарапати бьіл доброже- 
лательно расположен к отим ученим монахам 33 . 

Соединив плоти на Иравади, провели на них церемонию 
упасампадн. Постепенно зта община очень разрослась. Царь 
Нарапати предлагал монахам зтой общини богатне дари. 
Однаждн тхера Рахула во время одного праздника увидел 
девушку-танцовщицу необнчайной красоти, всю украшенную 
драгоценностями. Погрязнув в каме, как связанннй слон 
увязает в грязи, как обезьяна увязает в извести, отошел он 
от учення и стал вести низкий образ жизни. Подобно боль- 
ному, пораженному тремя смертельними болезнями, стал он 
жить, как не подобает монаху, и не слушался увещеваний 
остальннх монахов. Тогда три его соратника так сказали: 

— Ми все из-за тебя одного будем опозоренн, нас пере- 
станут уважать. Вийди из общини и отправляйся в Малла- 
рудипу, там и предавайся своей страсти. 

Сев на корабль, он из Кусиматиттха отправился в Мал- 
лару 34 . Когда он туда прибьіл, правитель страньї вознмел 
желание изучить Винайю. В его близости изучив Кхудда- 
сиккху 35 , он преподнес ему чашу, наполненную драгоценно¬ 
стями. Взяв зту чашу, Рахула совершил еще один низкий 
поступок. 

З десь скажем: 

Тем, кто називается монахом, следует избегать женщин,. 
Ибо женщинн причиняют монахам много зла в зтом 
мире. 

Действительно, отриньте глупость, ибо зто ведет к 
Уничтожению золотого тела, как говорили наши 
мудрецн древности. 

Ибо даже когда мудрий бхиккху не сближается 
с женщинами, 

То и тогда ему в зтом мире трудно преодолеть зло. 

Из тех оставшихся четнрех тхера Чапата умер первим. 
Три тхера — Сивали, Тамалинда и Ананда продолжали 
изучение Трипитаки. Они проживали в Аримаддане и под- 
держивали там учение. Однажди царь подарил каждому из 
них по слону. Сивали и Тамалинда випустили своих слонов 
в лес. Ананда решил отправить своего слона своим род- 
ственникам в Киньчипуру и погрузил его на корабль в Ку- 
симатиттхе. Узнав про зтот поступок, Сивали и Тамалинда 
так сказали ему: 
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— Авусо, мьі своих слонов вьіпустили на свободу в лес. 
Почему же тьі поступил противно дхамме? 

— Разве, о бханте, нельзя заботиться о своих родствен- 
никах? Разве Благославленньїй не говорил о том, что необ- 
ходимо проявлять доброту по отношению к своим родствен- 
никам? 

— Если тьі не будешь следовать нашему примеру, а бу- 
дешь действовать согласно своим желаниям, то мьі не смо- 
жем жить с тобой вместе. Мьі будем жить отдельно. 

Начиная с того времени в Аримаддане произошло разде- 
ление общини Чапати на две. Через некоторое время Тама- 
линда, желая помочь ученикам, преуспевающим в учений,, 
мудрим, так сказал собравшимся мирянам: «Мьі преуспели 
в учений, мьі глубоко ученьїе». Чтобьі община и впредь про- 
цветала, он уговаривал мирян следить за тем, чтобьі у мо- 
нахов всегда бьіли в достаточном количестве четьіре необхо- 
димьіе вещи. Тем самим он обеспечил приношення благо- 
дарньїх мирян для поддержания общини. 

Когда Сивали узнал об зтом, он сказал ему: 

— Почему тьі сделал зто с помощью уговоров, ведь тьі 
знаешь, что Благославленньїй осудил зто? Благославленньїй 
говорил, что необходимо отказьіваться от получения четьі- 
рех необходимьіх вещей для себя с помощью уговоров. 

— Я же сделал зто не для себя, а для благополучия 
других. Ибо чтобьі преуспеть в учений, необходимо иметь 
четьіре необходимьіе вещи. 

— Если тьі не будешь поступать так же, как и я, а бу¬ 
дешь делать, что тебе хочется, то я не буду жить с тобой 
вместе. 

После зтого он отделился и стал жить отдельно вместе 
со своими привержендами. 

Так возникло три общини. Таким образом, в Аримаддане 
существовало четьіре отдельньїе общини монахов: община 
тхера Араханта, община тхера Сивали, община тхера Тама- 
линдьі и община тхера Анандьі. 

Из зтих четьірех общин, та, которую основал Араханта, 
придя первьім из Судхаммапурьі, стала називаться «перво- 
начальная община». Все остальньїе, так как основавшие их 
монахи появились в Аримаддане после Араханта, стали на¬ 
зиваться «вторичньїми». 

Тхера Сивали, которьій всю свою жизнь поддерживал 
учение в Аримаддане, умер в 590 году бирманского лето- 
исчисления. 

Тхера Ананда, которьій сорок четьіре года поддерживал 
учение в Аримаддане, умер в 596 году бчрманского лето- 
исчисления. 
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Тхера Іамалинда, всю свою жизнь поддерживающий уче¬ 
ние, умер в 598 году бирманского летоисчисления. 

О сущность всех, подверженньїх закону сансарьі! 

Как вовлеченньїй в кольцо удава, 

Заяц попадает в паств врага, 

Так и живьіе существа, находящиеся в круте Смерти, 

Хоть и живут, но все приближаются к ее пасти. 

Так в Аримаддане благодаря деятельности тхера Ара- 
ханта и составлению книг, а также деятельности тех, кто 
еще не бьіл обращен, учение Победителя засияло подобно 
тому, как сияет луна на небе. 

После того как царь Ануруддха принял учение от мона- 
хоз Судхаммапурьі, число достигших степени архата бьіло 
1600; число же тех, кто вступил в поток, тех, кому пред- 
стояло еще раз вернуться, и тех, для кого уже нет возвра- 
щения, бьіло неисчислимо. 

Во время правления царя Чхаттагухиндьі 36 восемь арха- 
тов пришли за подаянием в царский город из страньї Хима- 
ванта, из местности Гандхамаданапаббатьі. Царь, наполнив 
их чаши, угостил их и спросил: 

— Откуда вьі пришли, бханте? 

— Мьі, о махараджа, пришли из Гандхамаданапаббатьі, 
что в стране Химаванта. 

Усльїшав зто, царь возрадовался и, так как приближался 
дождливьій сезон, просил их остаться при нем. Приказав по- 
строить монастьірь, преподнес его архатам и в течение всего 
дождливого сезона приглашал их в город и угощал. 

Однаждьі он попросил их создать изображение храма 
Нандамулагухам, которьій находится в Гандхамаданапаб- 
бате. Те архатьі с помощью своих сверх'ьестественньїх спо- 
собностей создали изображение, подобное храму Нандаму¬ 
лагухам, и показали его царю. Тогда царь приказал по- 
строить один храм, напоминающий те три пещерньїх храма. 
Так как тот храм бьіл создан наподобие пещерного храма 
Нандамула, он бьіл назван Нандой 37 . 

Так в правление царя Чхаттагухиндьі архатьі, пришедшие 
из Нандамульї, что в Гандхамаданапаббате, установили 
истинное учение. 

Поистине трудно определить, что єсть сущность архата: 
достигается ли степень архата отрешением от законов всех 
непосвященньїх людей или же степень архата достигается 
отрешением от воспоминаний о благих и дурньїх поступках 
прежних рождений. Не следует на вопрос непосвященного 
«Тьі архат?» отвечать «Да, я архат». Даже став архатом, 
трудно освободиться от груза прошлого. 

Об зтом говорится в П илиндавачакатхераваттхе 38 . 
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Трудно определить архата в зтом мире. Так, один монах,, 
носледователь Махакассагіа тхерьі, живи вблизи своего учи¬ 
теля Махакассапьі, не знал, что тот пребьівает в состоянии 
архата. 

Однаждьі Махакассапа вьішел из монастьіря вместе 
с зтим монахом и шел по дороге в деревню для сбора по¬ 
лаяний. Получив все, что следует монаху, — чашу и прочее, 
шел обратно, когда монах, следующий за ним, сказал: 

— В мире, о бханте, часто говорят «архат, архат», но 
сам я никогда архата не видел. 

Усльїшав зто, Махакассапа обернулся, посмотрел на него 
и так сказал: 

— Авуса, получив все, что причитается монаху, идя за 
архатом, тьі не знаешь, что такое архат 39 . 

В Аримаддане жили архатьі Силабуддхи, Поллонка, Су- 
медха и другие. 

Однаждьі дарь Нарапати отправился на гору Кханиттхи- 
паду и на обратном пути в русле реки увидел сверкающий 
рубин. Решив показать повелителю богов Сакке своє рвение, 
приказал всем жителям страньї, сравняв землю, построить 
на зтом месте чейтью. 

Тогда тхера Силабуддхи сказал царю: 

— О махараджа, тьі думаешь, что сделаешь доброе дело,. 
заставив засьіпать здесь лощину. Но зто твоє действие, бу¬ 
дучи недобрьім, не принесет доброго плода. Тебе следовало 
бьі подумать, что многим будет не по силам засьіпать ло¬ 
щину. Я отказьіваюсь принимать пищу, предлагаемую мне 
царем. 

Так он сказал, чтобьі наказать царя. Вьіслушав его, царь 
сказал: 

— Хотя тьі и не желаешь принимать мои подношения, 
но, живя в моем государстве, тьі не можешь отказаться от 
принятия моих подношений. Разве подношения моих поддан- 
ньіх, которьіе тьі принимаешь, не мои подношения? 

Силабуддха, живущий в лесу, подумал: «Если здесь так 
со мной обращаются, то мне лучше уехать на остров Сихала 
и жить там». 

После зтого, как вам следует знать, царь однаждьі 
в окружении стражи решил ввійти из города, но перед ним 
возникла яккхиня устрашающего вида. Как ни питались все 
мудрецьі убрать ее, им зто не удавалось. 

Тогда царь послал за теми, кто бьіл искушен в чтении 
символов и знамений, и спросил их: 

— Почему тут сидит зта яккхиня? 

— Ранее, о махараджа, тьі повелел удалиться тхере Си¬ 
лабуддхи. Яккхиня теперь будет тут сидеть и являться тебе 
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в устрашающем виде, потому что бьіл удален тхера, преис- 
полненньїй добродетели. 

Царь послал министра, чтобьі он привел назад тхеру. Но 
Силабуддхи не пожелал возвращаться: «Я собираюсь от- 
правиться на остров Сихала». Узнав ответ тхерьі, царь по¬ 
слал министра по имени Чатурангапаччая с тем, чтобьі он 
уговорил тхеру последовать за собой. 

Мудрьій Чатурангапаччая, поместив на золотую баржу 
изображение Буддьі, отправился к океанской пристани. 
Встретив там тхеру, он сказал: 

— О бхагава, сюда пришел сам Полностью Просвет- 
ленньїй. 

Посол попросил тхеру Силабуддхи подойти к тому месту, 
где бьіло изображение Полностью Просветленного. Тхера, 
со своей стороньї, захотел не только посмотреть Благослав- 
ленного, Полностью Просветленного, но и совершить обряд 
поклонения Будде. 

Подобно тому, как мудрецьі древности оказьівали 
уважение Просветленному, 

Так и сейчас мудрец, оказав почтение Просветленному, 
просветлеет сердцем. 

Взойдя на корабль, тхера стал приветствовать изображе¬ 
ние Полностью Просветленного. Пока он, коленопреклонен- 
ньій, совершал обряд почитания, корабль отошел от берега 
и отправился в обратньїй путь. Министр Чатурангапаччая 
сказал: 

— О бханте, тебе следует утвердить учение Великого 
Учителя, Полностью Просветленного. 

Царь в окружении своих министров вьішел ему на- 
встречу. Взяв тхеру за руку, свел его с корабля и привел 
его в столицу. Яккхиня, все зто время сидевшая на город- 
ских воротах, спустилась, чтобьі приветствовать монаха. 

По прибьітии в столицу царь приготовил угощення для 
монаха и сказал: 

— Начиная с зтого времени, о бханте, тьі будешь моим 
наставником. Благославленньїй, от тебя буду получать на¬ 
ставлений. 

Сказав так, отдал тхере на обучение своих пятерьіх сьі- 
новей. Те пять принцев поступали в соответствии с настав- 
лениями монаха. Силабуддхи позвал их и удалился в мо- 
настьірь. По дороге, отойдя на подходящее расстояние, нари- 
совал пять кругов и, показав их пяти принцам, повернулся 
и пошел назад. Когда принцьі вернулись в столицу, они рас- 
сказали об зтом действии тхерьі царю: 

— Он показал вам места, где вам надлежит построить 
„пять пагод. 
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Царь дал им золота по весу равному весу каждого из> 
них, и они из зтого золота построили в разньїх местах пять 
пагод, которьіе своим внешним видом напоминали сандало¬ 
вую пагоду, построенную царем Коссальї Пасенади при 
жизни Благославленного 40 . 

Сам повелитель богов Сакка украсил реликтовьіе поме- 
щения зтих пагод. Зти распоряжения Силабуддхи сделал, 
будучи удовлетворен поведением царя, и потому, передав 
отданньїм ему принцам основні знання трех драгоценностей, 
он пожелал отпустить их. 

Как известно, тхера Силабуддхи принадлежал к общино 
Араханта. 

Когда в Аримаддане правил царь Нарапати, тхера по 
имени Кассапа, переходя из деревни в деревню, пришел 
в деревню Полланка. Тогда два пожильїх человека из зтой 
деревни отдали в услужение тхере, как акт благочестия, двух 
своих сьіновей. С тех пор зтот тхера, в память об зтом акте- 
благочестия со сторонні жителей деревни, стал известен под 
именем Полланка. 

Когда же зтот тхера пожелал отправиться на остров Си- 
хала, повелитель богов Сакка, приняв образ тигра, последо- 
вал за ним на берег океана. Достигнув берега океана, он 
вместе с торговцами взошел на корабль и отпльїл. 

Достигнув серединні пути, корабль не смог следовать да~ 
лее, он прочно стал. Тогда торговцьі начали совещаться и 
решили, что на корабле должен бьіть плохой человек, чье 
присутствие и принесло им несчастье. Так подумав, стали 
бросать палочки. В третий раз палочки вьіпали из рук тхерьі 
из-за его дурного поступка в пропілом. Так все узнали о по¬ 
рочних делах монаха. Зтот монах в седьмом рождении до 
своего ньінешнего состояния бьіл молодим человеком из хо- 
рошей семьи, проживающей в одной деревне. Однаждн из 
озорства он бросил в реку собаку. Собака стала терять 
в воде сили, и тогда, пожалев ее, он вьінес потерявшую 
сили собаку из води, прижав к своей груди. Из-за зтого 
дурного поступка в пропілом палочки и вьіпали из рук 
тхерьі. Тогда торговий бросили тхеру в воду. Повелитель 
богов Сакка, в образе тигра, поднял его к себе на спину и 
понес. Таким образом тхера прибьіл на остров к слепому на 
один глаз демону. По своей доброте монах отдал демону 
один глаз. Демон, зная доброту монаха, передал его глаз 
двум братьям. Монах же благополучно достиг острова Си- 
хала. Взяв реликвии, хранящиеся в Махачейтье и в Лохапа- 
саде, а также росток дерева Махабодхи, отправился обратно. 

Теперь расскажем о тхере Симедхе. Он жил в монастнре 
Динна, которнй бнл расположен к юго-востоку от Мутти- 
гамьі, что к югу от города Халамка. Поскольку название- 
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местности бьіло Динна, то тхеру стали назьівать Динави- 
хара. 

Сам зтот тхера бьіл скромньїй, одетьій в лохмотья, уче¬ 
ний, погруженньїй в созерцание, достойний. Каждьій день 
он совершал поклонение ступням Будди, расположенньїм на 
расстоянии 98 йоджан. Совершив поклонение, он возвра- 
щался и шел за подаянием в Муттигаму. И так он поступал 
изо дня в день. Других подобннх историй очень много. Всех ми 
приводить не будем, чтобьі не повредить изложению: ведь 
если приводить их все, то Сасанавамсадипика будет очень 
перегруженной. 

Сейчас же у нас возникло намерение показать, как, начи- 
ная с Паринирванн и до наших дней, сохранялась непрернв- 
ная преемственность учителей. Теперь наша задача расска- 
зать о том, что в Аримаддананагаре нельзя било встретить 
людей, не наделенннх мудростью, живших в неподобающих 
местах, и как много било людей, наделенннх мудростью, 
свободннх от страстей и долгов, отказавшихся от состояния 
домовладельца. 

Об атом написано в Бхиккхуникхандхакаттхайе. 

Так в течение 5000 лет будет утверждаться проникнове- 
ние в дхамму: первая тисяча лет будет достижением пати- 
самбхидн; вторая тисяча лет будет годами суккхавипасса- 
ков; третья тисяча лет будет годами анагаминов; четвертая 
тисяча лет будет годами сакадагаминов; пятая тисяча лет 
будет годами сотапанна 41 . 

В комментариях на Дигханикайю и Самйюттаникайю го- 
ворится, что в течение первой тьісячи лет будет достижение 
патисамбхидн; в течение второй тьісячи лет будет преобла- 
дание чхалабхинньи, в течение третьей тьісячи лет — тевиджи, 
в течение четвертой тнсячи — суккхавипассаков, в течение 
пятой тьісячи — патимоккхи 42 . 

В комментариях на Ангуттараникайю и Вибхангу гово- 
рится, что через тисячу лет после Паринирванн Полностью 
Просвєтленного сможет возникнуть патисамбхида. После 
того как станет невозможно внполнять шесть абхиння, воз- 
никнут три виджи. Когда придет время и они не будут ВЬІ- 
полняться, настанет время суккхавипассаков. Так. же воз- 
никнут пер йод н анагаминов, сакадагаминов и сотапанна 43 . 
Так в различних комментариях не говорится, что с наступ- 
лением. настоящего мира не сможет бить арийяпуггала 44 . 

Если благородний человек (арийя) достиг состояния 
арадхавипассака 45 , он сможет стать архатом, т. е. достигнет 
завершення пути. 

Как известно из коммеїїтариев, сколько речей, столько и 
толкователєи. Хоть и много било различних толкований 
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и разногласии, тем не менее учение не бьіло уничтожено, оно- 
оставалось единьїм. Зто важно. 

Так в Мараммамандале, в городе Аримаддане, много со- 
тен архатов способствовали сиянию учення. По прошествин 
930 лет с момента Паринирваньї Благославленного в Ма- 
рамме правил царь по имени Синь Ланькром, которьій бьіл 
современником правителя острова Сихала, царя Маханамьі; 
в его правление создавали свои произведения Буддхагхоша 
и Буддхадатта 46 . 

Начиная с отого времени стали создаваться тики для сча- 
стливого удовлетворения духовньїх потребностей путем соче- 
тания спокойствия, знання, мягкости и концентрации. 

В 1670 году зрьі Победителя в Аримаддане тхера по 
имени Аггавамса, которьій свободно чувствовал себя в тек¬ 
стах Трипитаки и комментариях как гигантская рьіба Ананда 
в океане, создал грамматику Садданити, мудро излагающук> 
словами основні язьїка Трипитаки 47 . 

Еще до того как Уттараджива ездил на остров Сихала 
и вернулся обратно, в Аримаддане жили три монаха, иску- 
шенньїх в знаний Трипитаки: Махааггапандит, живущий 
с ним Дитийа-Аггапандит и его племянник Татийа-Аггапан- 
дит. Последнего обьічно назьівали Аггавамсой. 

В зто время на острове Ланка распространилась слава 
мудрецов, живущих в Аримаддане и сведущих в грамма- 
тике. Монахи, ездившие на Ланку, демонстрировали там: 
свои знання грамматики. Когда они стали представлять 
Садданити монахам, живущим на Ланке, мудрецьі, обитаю- 
щие на острове, обсудив все, сказали, что на острове Сихала 
не бьіло книг, подобньїх зтой. Когда же они более подробно 
ознакомились с ней, то стали хвалить ее по всем пунктам, 
говоря, что ничего подобного еще не появлялось. Значение 
зтой книги не уменьшится, пока будет существовать жизнь 
на земле 48 . 

Вернувшись в Аримаддану с острова Сихала, Чапата, из- 
вестньїй еще под именем Саддхаммаджотипала, будучи ис- 
кушенньїм в знаний грамматики, написал трактат Суттани- 
деса , а будучи искушенньїм в знаний всей дхаммьі, написал 
трактат Самкхепаваннана 49 . Поскольку он бьіл сведущ в Ве¬ 
дах, его первое имя бьіло Саддхаммаджотипала, но по¬ 
скольку он родился в деревне Чапата близ Кусиманагара, 
он стал известен под именем Чапата. 

Тхера по имени Чарадипака, будучи искушенньїм в зна¬ 
ний Винайи, написал трактат Винайагулхаттхадипани , 
а также Сималанкару. 

В городе Кукхане бьіл некий тхера, которого тоже звали 
Чапата. Но он бьіл неблагочестивьім приверженцем неорто- 
доксального учення. Некоторьіе обвиняли мудрого, преис- 
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полненного учености, соблюдающего моральньїе предписа- 
ния, побьівавшего на Ланке шрамана Чапату в неблагоче- 
стии, путая его с ведущим неблагочестивьій образ жизни, 
придерживающимся неправильного учення, благородньїм 
Даттой, с біном Малла. 

Во время правлення в Аримаддане царя Алом-чань-ню 50 , 
там б біло два ученьїх монаха — Махавималабуддхи и Чула- 
вималабуддхи, которьіе бьіли искушеньї в знаний и понима- 
нии учення. Из них один — Махавималабуддхи написал ком¬ 
ментарий на грамматику Каччаяньї под названием Ньяса 51 . 

Некоторьіе говорят, что тхера Вималабуддхи написал зто 
произведение, когда жил на острове Сихала. Чулавимала- 
буддхи написал тику на Вуттодайю 52 . 

Один министр при дворе Нарапати написал комментарий 
на Ньясу. Он увидел однаждьі дочь царя, рожденную в га¬ 
реме, и влюбился в нее, подобно обезьяне, застрявшей в из- 
вести. Узнав об зтом, царь сказал: 

— Если тьі очень хочешь жениться на ней, то напиши 
книгу, которая бьіла бьі глубоким исследованием. Если тьі 
вьіполнишь зто условие, то тьі ее получишь. 

Так он написал комментарий на Ньясу. 

После того как он зто вьіполнил, он вьішел из общиньї 53 , 
получил руку царской дочери и бьіл удостоин титула, кото- 
рьій на бирманском язьіке звучит «самбьян» 54 . Соответ- 
ственно и сочинение, которое он написал, бьіло названо 
Самбьян. 

В правление царя Чхаттагухиндьі тхера по имени Дхам- 
масенапати написал трактат под названием Карика и ком¬ 
ментарий к нему. Как говорят, он создавал зти произведе- 
ния, когда жил рядом с храмом Нанда, построенном по по- 
добию пещерного храма Нандагуха. В зто время архатьі из 
храма Нандагухи, что на горе Гандхамадана, проводили 
дождливьій сезон в Аримаддане в одном с ним монастьіре. 
Как говорят ачарийа, следует помнить, что те книги созда- 
вались в присутствии тех пандитов. 

Саманера Дхаммадасси написал трактат Вачавачака , 
а Саддхаммасири, которьій жил в деревне близ горьі Кха- 
ниттхипадьі, что недалеко от Аримадданьї, написал Саддхат - 
тхабхедачинту. Зтот же тхера известен тем, что он перевел 
на бирманский язьік трактат Брихаджа 55 . 

Саддхаммакитти, автор Екаккхаракосьі , в 887 году бир- 
манского летоисчисления, когда он жил, претерпел гонения 
вместе с буддийской обгциной Тамбудипьі со стороньї прави- 
телей Джалума 56 . 

Много книг погибло в огне. 

Тогда, наблюдая зти собьітия, Саддхаммакитти подумал: 
«Если изучение истиньї погибнет, то исчезнет и соблюдение 
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предписаний учення. Если исчезнет соблюдение предписаний 
учення, то как же можно будет постичь истину?» — и, бу¬ 
дучи отим обеспокоен, он написал своє сочинение, так гово- 
рится в тиках. 

В 581 году царь Джейясимкха, которьій бьіл расстроен 
смертью сьіна, принял монашество и назначил своим преем- 
ником принца Чосву 57 . Он правил под именем Дхамма- 
раджа. На бирманском язьіке его имя бьіло Чосва, так как 
он бьіл глубоко сведущ в Трипитаке. Он мог говорить о раз- 
личньїх интерпретациях священних текстов, комментариев и 
субкомментариев; никто не бьіл равен ему в искусстве за¬ 
давать вопросьі; семь раз в течение дня он мог вести уче- 
ньіе беседьі с монахами общиньї, и так на протяжении мно- 
гих дней. 


(.Продолжение следует) 


ПРИМЕЧАНИЯ 
Раздел третий 

1 Рассказ об атом имеется в Махавагге, Винайя, т. 1. 

2 Зтот зпизод взят из «Хроники Стеклянного Дворца», изд. Льюса, 
■с. 79. 

3 Нага — лекс. значение «змея»; в данном контексте речь, видимо, 
идет о самоназвании какого-то зтноса. 

4 Маджхимадеса — Индия. 

5 Рассказ об зтом єсть в «Хронике Стеклянного Дворца», с. 79. 

6 Четьіре обители страдания — четьіре низшие сферьі: обитель чело- 
века, животньїх, голодних духов и асуров. 

7 Пять принципов — первьіе пять нравственньїх постулатов: не убей, 
не укради, не лги, не прелюбодействуй, не пей. 

8 Речь идет о Будде Гаутаме. 

9 Три обители спасения: Будда, закон (дхамма), община (сангха). 

10 Опечатка в тексте: Будда проповедовал в течение 45 лет. 

11 33 зуба — отличительньїй признак Буддьі. 

12 Речь идет об очень ранней арийской зкспансии за пределн Индо- 
стана. 

13 Брахмаджаласутта — входит в Дигханикайю, раздел Суттапитаки; 
в ней разбираются 62 неправильньїх воззрения. 

14 Из листьев пальми тала изготовлялся материал для письма. 

15 Три вида опасностей: воровство, болезни, враждебность к предпи- 
саниям учення. 

16 Вульгарная зра — бирманское национальное летоисчислеиие; начало 
ведется с 638 г. н. з. 

17 Год захвата Тхатона паганским правителем Ановратой и начало 
распространения буддизма в Бирме. 

18 Реформи Параккамабаху проводились в период с 1165 по 1167 гг. 

19 Локийа, абхиння — понятия, характеризующие низшую (мирскую) 
и вьісшую мудрость. 

20 Подразумевается, что монах мог совершать путешествия по воз- 
ДУХУ. 

21 В данном контексте название Джамбудипа относится к территории 
Индо-Китая. 
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22 Кусиманагара-Бассейн — порт на юге Бирмьі. 

23 Аримаддана — палийское название Пагана, столидьі первого бир- 
манского государства. 

24 Нарапати-чань-су — Нарапатиситу, правитель Пагана (1173— 

1210 гг.) 

25 Физические недостатки рассматривались как порок. 

26 Дхутанга —13 видов религиозной практики. 

27 Каммавача — религиозная деремония, на которой принимались важ- 
ньіе решения путем голосования. 

28 Опечатка: должен бьіть 810 год, хотя єсть несоответствие между 
буддийским и бирманским исчислением. 

29 Речь идет об обт^единєнии монских областей в единое государства 
с центром в Пегу. 

30 Правитель Пегу Дхаммачети провел реформу в 1451 г., как сви- 
детельствуют надписи Кальяни. 

31 Паббаджам, упасампада — две ступени монашеского посвящения. 

32 Пять сампатти — «достижения», в Дхаммападе перечисляются три: 
состояние человека, божества, нирваньї. 

33 Трактати, посвященньїе определению границ монастиря. 

34 Сима — граница территории, на которой можно осуществлять ре- 
лигиознне церемонии. Правила их определения били очень строгими. 

35 Виджайабаху, Параккамабаху — Параккамабаху (1153—1186); 

Виджайабаху II (1186—1187)—правители Ланки. 

36 Одно из святилищ Ланки. 

37 Каламбо — порт на Ланке, видимо, на месте современного Коломбо. 

38 Читра — название месяца (март—апрель). 

39 Буддийская интерпретация захвата монского государства правите¬ 
лем Пагана и образование бирманского государства. 

Раздел четвертий 

1 Плод хари — видимо, речь идет о плоде мираболана, которому прн- 
писнвались чудеснне свойства. 

2 Перечисленнне страньї располагались на территории Индо-Китая. 
Об их истории ми практически ничего не знаєм. 

3 Калакарамасутта входит в третий раздел канона Суттапитаки. 

4 Нагасена — видний деятель северного буддизма (начало первого 
тнсячелетия н. з.). 

5 Милиндапаньха — вопросн царя Милиндн, сочинение, которое в Бир- 
ме считается каноническим. 

6 Лабхуньджа — видимо, территория, располагавшаяся в среднем те- 
чении Менама. 

7 Сийама — древнєє государство, располагавшееся на территории 
тхайского королевства. 

8 Два деятеля южного буддизма, известнне своими сочинениями, по- 
священннми разньїм аспектам учения. 

9 Речь идет о захватах Анекасетибхиндьі, правителя монского госу¬ 
дарства, в XVI в. 

10 Ниже перечисляются малоизвестнне палийские сочинения. 

Раздел пятьій 

1 Легенда об оснований Сирикхеттн (Шрикшетрн) дается по «Хро- 
нике Стеклянного Дворца», с. 14—15. 

2 Возможьо, что речь идет о буддийском понимании понятия «три 
глаза» третий глаз как внутреннее зрение (способность проникновения 
в сущность явлений). 

3 Четьіре не )бходимьіе вещи: чаша, одеяние, бритва, сосуд для водьг. 
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4 Ушниша — так назьівается виступ на лбу Будди; в обнденной 
.жизни — головная повязка. 

5 Чань-кхум — одна из пагод Пагана. 

6 Подробннй рассказ об зтом єсть в Махавамсе, гл. XII, и в Саман- 
тапасадике, с. 66—67. 


Раздел шестой 

1 Зто кзложєние зпизода из Винайи, раздел Махавагга. 

2 Зтот зпизод дается в «Хронике Стеклянного Дворца» и, возможно, 
передает сведения, до сих пор исторически не подтвержденние. 

3 См. примеч. 2. 

4 Соотнесение Бирмьі с государством Апаранта палийских хроник и 
комментаторской литературн. 

5 Дается по Самантапасадике и Махавамсе. 

6 Зтот зпизод взят из Махавамсн, гл. XVIII. 

7 Саманакуттаки — приверженцн древнего культа, существовавшего 
на территории Индо-Китая в первьіе века нашей зрн. Синкретический 
культ, включающий многие злементн так назнваемого тантризма. 

8 Вновь упоминается монастирь Лохита-чандана, сведений о котором 

нет. 

9 Дается по «Хронике Стеклянного Дворца», с. 29—ЗО. 

10 Видимо, речь идст о том, что в зтой местности не било индийских 
поселений, а сама она входила в состав монского государства. 

11 Имена правителей государства Пью имеются в «Хронике Стеклян¬ 
ного Дворца», куда они попали из недошедших до нас источников. 

12 Паритта — собрание охранительньїх гимнов и заклинаний из раз- 
личньїх частей Суттапитаки. 

13 Бирманские сочинения, не входящие в канон. 

14 Восемь необходимьіх вещей — чаша, три одеяния, пояс, бритва, 
иголка, сито для води. 

15 Сравнение с обращением в буддизм царя Ашоки из династии Ма- 
урьев (III в. до н. з.). 

16 Параматтха, саммути — монашеские общини, придерживающиеся 
истикньїх взглядов. 

17 Подразумевается снятие монашеского сана. 

18 Речь идет о Будде Гаутаме. 

19 Видеха — в древней космогонии название восточного континента. 

20 Виманаваттха — текст из Кхуддаканикайи, раздел Суттапитаки. 

21 Преемственность махатхер — важнейший злемент в учений южного 
буддизма. 

22 Надайсь Кальяни — каменная стела близ деревни Кальяни в Бирме, 
излагает историю реформ правителя Пегу Дхаммачети (XV в.). 

23 Соккатайа — видимо, речь идет о тайском королевстве Сукотаи 
в долине Менама, но по времени излагаемне собития не совпадают, Су¬ 
котаи возникает значительно позднее. 

24 Датировки Паннясами грешат неточностями самого разного ха- 
рактера; в данном случае — несоответствие буддийской и бирманской тра¬ 
диції и. 

25 13 дхутанга — дисциплинарньїе предписания, соблюдаемне мона¬ 
хами. 

26 Пратимокша — раздел Винайи. 

27 Коти — мера счета, равная 10 миллионам. 

28 Древний обьічай, характерний для многих народов. 

29 Питакатай — буддийская библиотека в Пагане, била построена 
в 1058 г. 
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30 Макара — мифическая гигантская рьіба; .. хдерживал рьібу... — 
оберегал от губительного воздействия рьібьі. 

31 О связях Бирмьі с Ланкой говорится в Чуллавамсе. 

32 Мранкапа (бир. Мьинкапа) —нєбольшое местечко близ Пагана, где 
сохранились развалиньї пагодьі Мьязеди. Храм Манохари в Пагане су- 
ществует и сейчас. 

33 Нарапати — правитель Пагана Нарапатиситу (1173—1210). 

34 Видимо, речь идет о Маллаке; Кусима — один из южньїх портов. 

35 Кхуддасиккха — раздел Винайи. 

36 Чхаттагухинда — правитель Пагана Чанзита (1084—1112). 

37 Речь идет о строительстве самого известного храма Пагана — 
храма Анандьі (конец XII в.). 

38 Малоизвестное палийское сочинение. 

39 Подобньїй инцидент имеется в Аттхасалини Буддхагхоши, с. 350. 

40 Рассказ имеется в «Хронике Стеклянного Дворца», с. 147. 

41 Об атом же говорится в Анагатавамсе, изд. Минаевьім, РТ5, 1889. 

42 Излагаются тексти комментариев Буддхагхоши. 

43 То же. 

44 То же. 

45 Арадхавипассака — наделенньїй ясновидением. 

46 Два комментатора южной буддийской традиции (V в.). 

47 Садданити — грамматика язика пали, созданная в 1154 г. Агга- 
вамсой, монахом из Пагана. 

48 Сам Паннясами хотел написать комментарий на Садданити, но не 
успел. 

49 Самкхепаваннана — комментарий на Абхидхамматтхасангаху син- 
гальского тхерьі Анаруддхи. 

50 Алом-чань-ню — вероятно, имеется в виду Нарапатиситу (1173— 
1210). 

51 Ньяса — чрезвичайно почитаемое грамматическое сочинение. 

52 Вуттодайа — известное сочинение по просодии. 

53 Для того чтобьі вьшолнить приказ царя, он должен бнл на время 
вернуться в общину и там написать своє сочинение. 

54 Самбьян — [министр], держащий поводья. 

55 Неизвестное сочинение. 

56 Джалума — син шанского вождя, покорителя Авн, Салуна. Ава 
била разорена шанами в 1523 г. Салун посадил на трон Авн своего сина 
Тоханбва, под властью которого очень страдала буддийская община. 

57 Джейясимкха, Чосва — видимо, речь идет о Нантаунгмья (1210— 
1234) и о Чосве І (1234—1250). 


НАМТАР ГАМБОВЬІ ДАГПО ЛХАДЖЗ 
В КХАЙПАЙ ГАТОН — СОЧИНЕНИИ ПО ИСТОРИИ 
БУДДИЗМА В ТИБЕТЕ 

і амбова Соднам Ринчен (тиб. зСат ро ра Ьзосі патз 
гіп сНеп/\079 —1153), известньїй также под именем Цели- 
теля из Дагпо (тиб. ро ІНа г]е)> является одной из 
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самьіх значительньїх фигур в традиции Кагью 1 . Тибетские 
источники обтюдиняют ряд школ зтой традиции под общим 
названием Дагпо Кагью (тиб. Ооа§8 ро Ька Ьг§уисІ ра), 
так как они бьіли основаньї учениками Гамбовьі и от него 
ведут своє фактическое начало. Перу Гамбовьі принадлежит 
значительное число работ по тантре (собрание его сочинений 
состоит из 38 томов) 2 , а также одно из первьіх в Тибете со¬ 
чинений, содержащих описание стадий пути освобождения от 
сансарического бьітия (тиб. Іат гіт) у переведенное на 
английский Гербертом Гюнтером [зОат ро ра]. Однако о са- 
мом авторе отих работ известно не так много. Тамбова ро- 
дился в 1079 г. в зажиточной семье, жившей в долине Дагпо 
на юге Тибета. В юности он изучал медицину и достиг зна¬ 
чительньїх успехов на атом поприще. Ранняя женитьба закон- 
чилась трагически — тяжелая болезнь унесла жизни женьї 
и двух детей Гамбовьі. Тамбова решает посвятить свою 
жизнь различньїм религиозньїм практикам. Первоначально 
он обучается у лам школьї Кадам (тиб. ЬКа §<іат8 ра) г 
однако, усльїшав о знаменитом позте и отшельнике Мила- 
рзпе (тиб. Мі Іа га8ра/ 1040—1128), становится одним из его 
последователей. Тамбова в оригинальной манере соединил 
традицию школьї Кадам с наставлениями, полученньїми от 
Миларзпьі, и воспитал множество учеников. 

Краткий намтар 3 Целителя из Дагпо включен в состав- 
ленньїй в конце XV в. сборник жизнеописаний лам школьї 
Кагью «Золотьіе четки». Авторство намтара Гамбовьі, поме- 
щенного в сборнике, приписьівается одному из его учени¬ 
ков— Баб Ромпе (тиб. ’ ВаЬ гот ра/Х II в.) [ОЗР, 181 — 
220]. Другой сборник «Золотьіе четки», составленньїй в тра¬ 
диции Бругпа Кагью (тиб. ’ Вги@ ра Вка ’ Ьг£уисі ра), также 
содержит краткий намтар Гамбовьі 4 . В рукописном фонде 
восточного факультета Санкт-Петербургского государствен- 
ного университета хранится монгольский перевод намтара 
Дагпо Лхаджз под названием: «Цадиг 5 дхармасвамина 6 до- 
стославного великого Гамбовьі „Исполняющая [все] жела- 
ния драгоценность Чинтамани, всеобщая незапятнанная хо- 
ругвь, вьісшая из всех украшений спасения драгоценность“» 
[Сасіі§] 7 . В колофоне рукописи говорится о том, что тибет- 
ский оригинал сочинения бьіл издан в год железа — дракона 
(монг. іетйг Іии ]И/ 1520) Чжаннага чойджи джз Соднам 
Лхундуб Даод Чжалцан Палзангом (тиб. 8Руап 8па ско8 
куі г']е Ь8осі патз Ікип §гиЬ гіа 9 осі г§уаІ тізкап сіраї Ьхап 
ро) [СасІі§, 87а-Ь]. Автор намтара и монгольский перевод- 
чик, а также дата перевода сочинения на монгольский язьік 
не указаньї. Однако в списке исторической литературьі, при- 
веденном в Дзбтзр Чжамцо (тиб. ОеЬ ікег г§уа тізко), ав¬ 
тором тибетского оригинала жизнеописания Гамбовьі назвав 


17 Заказ № 84 


257 



сам издатель Соднам Лхундуб Даод Чжалцан 8 , предполо- 
жительно, племянник настоятеля монастьіря школьї Дигунг 
Кагью (тиб. ’Вгі §ип). В тексте монгольской рукописи упо- 
минаются еще три неизвестньїх жизнеописания Гамбовн, ис- 
пользованньїх автором для написання собственного сочине- 
ния: «Намтар, поведанньїй самим Святейшим [Гамбовой], 
пространньїй и краткий намтарьі» 9 . 

В сборнике священньїх гимнов Миларзпн Гурбуме (тиб. 
тОиг ’ Ьит ), составленном Цаннен Херукой (1452—1507) 
в 1488 г., 41-я глава целиком посвящена истории ученичества 
Гамбовьі у Миларзпн. В конце главьі автор указьівает, что 
заимствовал зти сведения из намтара Гамбовн, но не при- 
водит его название [ОВ, 232а—257Ь; ОВіг., р. 463—496]. 

В средневековом Тибете намтарьі бьіли одним из основ¬ 
них типов источников для составления так назьіваемьіх 
«чойджунов», или сочинений по истории буддийской рели- 
гии 10 , «общих исторических трудов сводного характера» 
[Востриков, с. 188]. При зтом традиционность мьішления, 
невьіделенность средневековьіх авторов из обіцей письмен- 
ной традиции, а также главенствующая роль функциональ- 
ного жанра определили особое отнсшение тибетских лам 
к используемьім источникам. Нередко материальї соединеньї 
в чойджунах чисто внешне, механически, так что без особого 
ущерба для связности и законченности изложения могут 
бьіть из'ьятьі из текста [Востриков, с. 89]. Зто замечание 
справедливо и в отношении большого числа намтаров, вклю- 
ченньїх в сводньїе сочинения по истории религии. Мьі кос- 
немся лишь нескольких доступних нам сочинений, относя- 
щихся к XV—XVI вв. и содержащих материальї о Тамбове 
Дагпо Лхаджз. 

Ряд сведений о нем содержится в 12-й главе «Голубих 
Анналов» (тиб. йеЬ ікег зпоп ро), составленннх Гойлотса- 
вой Шоннупалом (1398—1481) в 1478 г. [ВА, 395—402; 
ВАіг., р. 451—462]. 

В сочинении, составленном четвертим иерархом школьї 
Бругпа Кагью (тиб. В’ги£ ра Ька’ Ьг^уий) Бругпа Падма 
Карпо (1527—1592), более известном под своим кратким 
названием Бругпай Чойджун (тиб. ’ Вги§ раЧ скоз 'Ьуип/ за- 
кончено в 1575 г. и переработано в 1580 г.), рассказ о Там¬ 
бове занимает листи 256а—269а [РК]. Характер излагае- 
мьіх сведений черезвнчайно отрнвист и предельно краток. 
Скореє всего, в основе повествования о Тамбове в Бругпай 
Чойджун лежит тот же намтар, которнй бнл использован 
Цаннен Херукой при написаний 41-й глави Гурбума. 

Сокращенннй текст жизнеописания Гамбовн Дагпо 
Лхаджз, перевод которого предлагается в данной статье, 
включен в чойджун кармапаского 11 историка Пабо Цуглаг 
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Прзнгба (тиб. аРа Ьо §і8и§ Іа§ рпгеп Ьа/ 1503—1566) 
Кхайпай Гатон — «Празднество Мудрьіх» (тиб. тКНаз раі 
сі§а 8іоп). Пабо Цуглак Прзнгба закончил своє сочинение 
в 1565 г., поместив намтар Гамбовьі в 12-ю главу чойджуна 
[МР05, рі. 2, р. 380—388]. 

При сличении зтого отрьівка текста, повествующего 
о Дагпо Лхаджз, с другими его жизнеописаниями виясни¬ 
лось, что двумя источниками, использованньїми автором при 
работе над зтой частью чойджуна, бьіли намтар Гамбовьі, 
известньїй нам по его монгольскому переводу, и 41-я глава 
Гурбума Миларзпьі (или же весь намтар, послуживший ис- 
точником для ее написання). 

Разумеется, бессмьісленно искать в чойджуне Пабо но¬ 
вих фактографических данньїх, помимо уже имеющихся 
в намтаре и Гурбуме. Скореє, перевод и исследование зтого 
текста могут дать интересньїй материал, иллюстрирующий 
принципи работьі средневекового тибетского монаха-ученого 
с источниками. Пабо Цуглак Прзнгба относится к используе- 
мому материалу чрезвьічайно скрупулезно, воспринимая 
намтар как некий образец, демонстрируемнй Бодхисаттвой 
с целью наставить на путь спасения все живьіе существа. 
Зтот образец должен бьіть передан во всем обт>еме. Позтому 
основной способ использования источника для Пабо — зто 
цитирование. Даже там, где ограниченньїй обтаєм не позво- 
ляет целиком перенести ту или иную ситуацию или сюжет 
из намтара в чойджун, Пабо, избегая обобщений, стремится 
передать их одной или несколькими фразами или даже про¬ 
сто словосочетанием, изредка разрьівая повествование, чтобьі 
вставить цитируемьій материал из Гурбума. Таким образом, 
одно или несколько предложений, полностью или частично 
перенесенньїх в чойджун, становятся некими знаками, сим¬ 
волами переноса в новое сочинение законченньїх периодов 
из текста источника. 

В зтой ситуации, учитьівая чрезвьічайную сжатость изло- 
жения, понимание некоторьіх мест текста затруднено, 
а иногда к попросту невозможно без использования в работе 
над переводом текстов намтара и Гурбума. Позтому пере- 
водчик счел необходимьім включить в комментарий и непо- 
средственно в текст перевода (в квадратних скобках, с обя- 
зательной отсьілкой к комментарию) некоторие фрагменти 
намтара, необходимьіе для понимания смьісла нескольких 
мест отрьівка сочинения Пабо Цуглак Прзнгба. Непосред- 
ственно в текст перевода включена также (в круглих скоб¬ 
ках) транслктерация терминов гі некоторьіх словосочєтаний, 
не вошедших в комментарий. 
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ПРИМЕЧАНИЯ 


1 Тиб. вЬКа’ Ьг§уисі ра — школа тибетского буддизма, основанная 
в XI в. Марпой лоцзавой (1012—1097). О Кагью см: С5Р, п. 1—8; Ьі 
Ап-сЬе; ТР5, р. 89—91; НісЬагсІзоп. 

2 См. библиографию в ОиепіНег, р. 283. 

3 Санскр. уітокза, тиб. гтат ікаг — полное освобождение от сан- 
сарического бьітия. В Тибете зтот термин приобрел номенклатурное зна- 
чение и стал обозначать определенньїй функциональньїй жанр — описание 
истории освобождения от уз сансарьі того или иного духовного лица. Под- 
робнее о намтарах см.: Востриков, с. 109—115; ТР8, р. 150—162. 

4 Мне недоступен. См.: К^осі і$Нап ра, р. 32. 

5 Санскр. іаіака, тиб. зкуез гаЬз, монг. сасИ§. Изначально — повест- 
возание о прежних перерождениях Буддьі Шакьямуни. В Тибете зтим же 
жанровьім наименованием стали определять сочинения, рассказьівающие 
о последовательньїх перерождениях одного лица. Монгольские перевод- 
чики часто заменяли им термин «намтар», особенно если в сочинении 
упоминались прежние перерождения святого. Жизнеописание Гамбовьі, 
маркированное монгольским переводчиком как «джатака», несомненно 
принадлежит к жанру «намтар». 

6 Санскр. сікаг таза а тїп, тиб. скоз куі г]‘е, монг. пот-ип Ьоусіа — 
«владьїка Учения», «царь Дхармьі», духовньїй титул ученого наставника 
[ТН, р. 106]. 

7 Подробную археографическую характеристику см.: Алексеев, с. 91. 

8 сіВоп ро ЬЗосі патз Ікип §гиЬ гіа ’осі г§уаІ тізкап §уіз тсігасі раЧ 
зОат роЧ тат ікаг. Р. Н. Дугаров ошибочно переводит тиб. сІЬоп — 
«племянник, дядя, внук, монастьірский управляющий» (поскольку настоя¬ 
тель монастьіря обьічно назначал управляющим своего племянника по 
мужской линии) [Рерих, т. 6, с. 286] как «бонбо» [Дугаров, с. 189, 207 
№ 302]. Монгольский переводчик более точен: Ьоуба-уіп асі — «племянник 
святейшего [настоятеля]» [Сас1І£, 87Ь]. 

9 Воусіа бЬег-іуеп потіаузап сасІі£ (іеІ§егеп§§йі уигіуап§уиі уигЬап 
[СасІІ£, 86Ь]. 

10 Тиб. скоз ’Ьуигі . Подробно об зтом жанре средневековой тибетской 
литературьі см.: Востриков, с. 88—108. 

11 Тиб. Каг та ра — школа, основанная учеником Гамбовьі Дуссум 
чзнпа (тиб. йиз §зит тккуеп ра! 1110—1193). О кармапа см.: НісЬагсІзоп. 


* * * 

[380] [Появление] величайшего [в деле] обращения лю¬ 
дей [на путь освобождения] (ті ’сіиі Ьа) владьїки 1 Гамбовьі 
[под именем] Монаха-целителя бьіло предсказано в сутре 2 . 
Согласно Самадхираджа-сутре 3 , в прежние Бремена, когда 
брахманьї (Ьгат гесі) и шраманьї (сІ§е зЬуоп) отвергли Уче- 
ние [Буддьі] (скоз), [Тамбова], будучи Чандрапрабхакума- 
рой, дал клятву хранить зту [практику] самадхи 4 , не щадя 
ни тела, ни жизни [381], и [количество] проповедников Уче¬ 
ния (скоз зтга Ьа) достиіую восьмисот. [Присутствовав- 
шие] в то время, когда бьіла дана клятва хранить зту 
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[практику] самадхи, восемьсот миллионов, а также шесть- 
десят миллионов небожителей и нагов (Іка кіи) и пообе- 
щавший бьіть им другом Чандрапрабхакумара стали [впо- 
следствии] владьїкой Гамбовой, восемьюстами Бодхисатт- 
вами (Ьуап скиЬ зетз сіра') а также другими ламами 
[школьї] Кагью 5 , защитниками Учения 6 , милостьінедате- 
лями (зЬуіп ра) и прочими. 

Место рождения владьїки Гамбовьі — Мьял бод ньи 7 . Его 
отец Чжалпо га (гСуаІ ро к§а'), сведущий в медицине и 
мантрах (зтап сіаіг зпадз), принадлежал к Бод ньи ( Вок 
зпі) — самой многочисленной из трех семей рода Ньиба (Яі 
Ьа)\ Чжа ньи, Ю ньи и Бод ньи ( гОуа зпі , §Уи зпі , Восі 
зпі). Матерью [Гамбовьі бьіла] Шомоза чзчам (Зо то Ьга' 
сіге Ісат ), старшим братом — Чжаба сзрз (гСуа Ьа §зег ге ), 
а младшим — Ньи чунгпа (зІЇі скап ра). Сам Владьїка ро- 
дился в семье средним, в год земли — овцьі (за то 
1и§/ 1079 г.). [При рождении он получил] имя Дарма чжаб 
(йаг та зкуаЬз ) 8 [и с ранних лет] обучался медицине и 
[практике] мантр (зтап кап зпа£з) 9 . [Вскоре Тамбова] 
женился на сестре местного главьі ( сіроп ) Дармьі ода (йаг 
та 'осі), и хотя у них родились сьін и дочь, [оба вскоре] 
умерли. Так как жена [его] также бьіла охвачена свирепьім 
заболеванием, [Тамбова] породил печаль и от всего сердца 
пожелал следовать Учению 10 . Жена его умерла со словами: 
«Следуй Учению самостоятельно, [без меня]» 11 . [Тамбова] 
отдал все [своє имущество] на похороньї и [другие] благие 
деяния [и отправился на поиски учителей]. В тех местах, 
куда падала грязь с его обуви, когда он шел по пашне, вьі- 
растали лотосьі. 

В Дагпо донгка (Оса§з ро Ьгопз ка) в год обезьяньї на 
двадцать шестом году жизни (зргеи Іо пег кги§ Іа/ 1104 г.) 
[Тамбова одновременно] получил послушническое и заклю- 
чительное монашеское посвящения 12 в присутствии кальяна- 
митрьі 13 Марюл блолдан шейраба (Маг уиі Ьіо Шап зез 
гаЬз) и ачарьи 14 Шапа лингпьі (За ра §1іп ра) и получил 
имя Соднам Ринчзн (ЬЗосІ патз гіп скеп). У [прочих] на- 
ставников (тккап ро) [он] вьіслушал множество наставле¬ 
ний по тантре (г§уисІ тап па§). Узнав, что у ламьі Бодхи- 
саттвьі (ЬІа та Вуаїї скиЬ зетз сіра') єсть наставления Ми- 
ларзпьі 15 , [Тамбова] испросил [их] и, отправившись на три- 
надцать дней в одно прекрасное место 16 для занятий са¬ 
мадхи, уничтожил источники аффектов 17 . [После зтого] пять 
[видов] чувственньїх обт^ектов 18 прекратили мелькать 
('§уи Ьа) в сознании (уій Іа). [Также Тамбова] постиг [тра- 
диции] йоги (уо §а) и Чакрасамвара-тантрьі 19 в присут¬ 
ствии Зангкар лоцзавьі (2апз сікаг Іо іза'Ьа) и винаю 20 , 
[обучаясь] у Джа юлвьі (В у а' 'киї Ьа) 21 . Так как в течение 
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семи месяцев обучался (букв, «опирался на» Ьзіеп раз) 
у кальянамитрьі Ньюг румпьі ( Зпид гит ра ), утвердился 
в [понимании] относительной бодхичиттьі 22 . У Чагри гонг- 
кабьі ( ІСадз гі доп кНа Ьа) и Чжа йондага ( гОуа ’ иоп 
Ькад) прослушал полньїй [курс] наставлений Чжобо 23 . В ре¬ 
зультате того, что [Тамбова] отбросил сомнения слушания 
и размьішления 24 , во время совершения садхан 25 [он] ясно 
видел сон (гті), предсказьівающий [ему] освобождение от 
препятствий 26 и страха 27 , а также обретение [десятого] 
уровня [Бодхисаттвьі] 28 и прочее. [Тамбова] обладал имму- 
нитетом от [нападений] насекомьіх 29 , [мог долгое время] 
обходиться без пищи и постоянно пребьівал в самадхи. 

Однаждьі [Тамбова] отправился в Чосанг (зКуо заііз).. 
[На его пути] троє нищих вслух мечтали о еде и питье. 
Один из них сказал: «Разве зто не радость, бьіть подобньїм 
досточтимому 30 Миларзпе, которому небожители приносят 
в пищу нектар (Ьсіисі гізі) и которьій ездит по небу, осед- 
лав льва» 31 . Едва усльїшав зти слова, [Тамбова] породил 
нестерпимую веру [в учителя]. Появилось знание ( зез ра),, 
которого прежде не бьіло и которого он долгое время не 
знал. [Тамбова] медленно отправился домой и совершил 
семь злементов религиозного долга 32 . Все сферьі сансарьі 
(7 і§з гіеп ккатз ікатз сак) стали обт>ектами [его] созна- 
ния 33 . Появилось знание злементов 34 и психических способ- 
ностей 35 всех живьіх существ ( зетз сап ікатз сак). 

Затем [Тамбова] спросил у трех нищих: «Где пребьівает 
тот сиддха (дгиЬ ікоЬ)?» [Они] ответили: «[Он] пребьівает 
в Дин и Нье нам (Вгіп кап зМе пат) [382], является уче- 
ником Марпьі лоцзавьі (Маг ра Іо іза Ьа) и проповедует 
Шесть Учений Наропьі 36 , а также бесконечность строения 
тела(?) 37 Так как он весьма известен, тьі сам найдешь до¬ 
рогу [к нему]». [После того как Тамбова] досвіта накормил 
и напоил нищих, они исчезли неизвестно куда (даг зоп ті 
'кид). [Впоследствии Тамбова] понял, что [зто бьіли] во- 
площения Миларзпьі (зргиі раг зез). Утвердившись в [на- 
мерении] отправиться к учителю, [Тамбова увидел во сне, 
что он] 38 трубит в медную трубу, громкий голос 39 которой 
раздается на весь Тибет, и бьет в огромньїй барабан, внся- 
ІД ми на небесах, извлекая грохочущие звуки. Одна женщина, 
похожая на [уроженку области] Мон 40 , поднесла [Тамбове] 
полную капалу молока и сказала: «Тьі бил в барабан ради 
зтих людей. [Теперь] поднеси животньїм (гі ксадз) зтого 
молока. Поекольку на множество животньїх его не хватит 41 , 
тьі сначала сам вьіпей, а затем раздай всем живьім суще- 
ствам. Я же отправляюсь на запад». Впоследствии [Там¬ 
бова так об'ьяснил зтот сон]: «Люди, слушавшие грохот ба¬ 
рабана, стали адептами [школи] Кадам 42 , а животньїе — 


262 



великими аскетами-созерцателями (з§от спеп)». Полагая, 
что благодеяния [наставников] Кадам чрезвьічайно велики, 
{Тамбова] отправился к ламам и совершил поклонение. 
Чжа йондаг ( гОуа уоп Ьйа§) так наставлял его: «Так как 
тот йогин ( таї Ьуог ра) несомненно является сиддхой 
(§гиЬ ікоЬ ), [тьі], испросив [у него] все учення (скоз), при¬ 
неси дарованньїе [тебе] наставления сюда». Чанг нгаба 
(зРуап зпа Ьа) сказал: «Если тьі все же отправишься 
к [зтому] йогину, возвращайся, не отвергнув регалии (гіацз) 
[нашей школи]. В медь ми ударяєм, звуки меди люди по- 
нимают. Однако если [посчитаешь] полезньїм отделиться от 
нас, то, как говорится [в таком случае], если уж собака за- 
жирела, [она] не нужна 43 ». Ньюг румпа (зМи£ гит ра) ска¬ 
зал: «Поскольку я уже стар, не покидай меня [навсегда], 
возвращайся». 

В зто время ученики (газ ра) попросили [Миларзпу] 
избрать [себе] преемника. Рзйчунг 44 спросил: «Кто будет 
лродолжателем традиции ( гдуисі *йгіп )?» [Миларзпа] отве- 
тил: «Вчера во сне [я видел, что] держу в руках хрусталь- 
ньій сосуд, наполненньїй нектаром (Ьйий гізі). Из [провин- 
ции] Уй 45 пришел один монах (й§е зіоп). После того как 
я наполнил его серебряньїй сосуд [нектаром, он] ушел. Мою 
традицию он будет продолжать, [опираясь] не на аскетов, 
а на монахов 46 ». [Затем Миларзпа] исполнил гимн (тдиг), 
предсказьівающий появление [Гамбови] Дагпо [Лхаджз]: 
«В свите собрались воплощения [Будд]...» 47 

Затем [Тамбова], отправившись в Цанг (§Тзап), в мест- 
ности, куда он добрался за два с половиной дня пути, бнл 
застигнут болезнью То йом 48 и неоднократно лишался 
чувств. 

[Тем временем] досточтимьій ( г']е Ьізип) [Миларзпа] во 
время проповеди Учення то смеялся, то ронял слезьі. На 
вопрос, почему [он то смеется, то плачет, Миларзпа отве- 
тил]: «Я радуюсь потому, что приближается мой [духов¬ 
ний] син, учитель из Уй (сІВиз ра зіоп ра). Но так как 
в силу изможденности он снова и снова падает в обморок, 
[во мне] рождается сострадание. Так как [он] вскоре при- 
будет, тот, кто первьім встретит его, избежит дурной 
судьбн 49 ». Одна женщина сказала: «У меня єсть дочь-от- 
шельница ( Ьи то з§от ра). Поручим ей встретить». Вьійдя 
навстречу [Тамбове], один из учеников ( газ ра) поведал 
[ему] о предсказании Учителя. Для того чтобьі избавить 
[Тамбову] от некоторого внсокомерия (іки§з г§уаІ скип ), 
возникшего [у него по поводу лестного предсказания, Мила¬ 
рзпа] полмесяца не допускал его к себе. Затем [по проше- 
ствии пятнадцати дней Тамбова встретился с Учителем] и 
преподнес [тому], сидевшему на вершине большого валуна, 
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золото и чай. [383] [Миларзпа] сказал: «Золото и зтот ста¬ 
рий человек не согласуются по [знаку] года 50 . Нет [у меня 
и] котла для кипячения чая». Когда [Тамбова] подумал: 
«Подношение золота не [так уж] плохо», [Миларзпа] пре- 
вратил в золото землю и камни. Сказав: «[Я] верну [тебе] 
чай Победоносньїх [Будд] (г§уаІ Ьа) и наставников ($іоп 
ра)», [он] добавил воду в долго кипятившийся отвар расте- 
ний и [тем самим] сделал [чай] чрезвьічайно вкусньїм. 
[Затем Миларзпа] спросил: «Как твоє имя?» — «Меня зовут 
Соднам Ринчзн 51 »,— ответил [Тамбова]. [Мила] триждьі 
повторил: «Соднам Ринчзн» и, добавив: «[Он] вьішел из 
накопления великого собрания благих заслуг и является 
величайшей драгоценностью для шести видов живьіх су- 
ществ 52 », подал [Тамбове] капалу, наполненную чангом 53 , 
из которой [до зтого] пил сам. Когда [Тамбова] заколе- 
бался, [Миларзпа] сказал: «Пей, не думай так много». Так 
как [Тамбова] вьіпил без сомнений, исполнилось предсказа- 
ние о том, что он получит все наставления [Миларзпьі] 
(букв, «завершит», £сіат8 па§ гйго£8). [Миларзпа] спел: 
«Молоко белой львицьі на востоке...» 54 , а также прочие 
гимньї радушного приема и, основьіваясь на синдхура-ман- 
дале 55 , дал [Тамбове некоторьіе] посвящения (сіЬап Ьзкиг). 
Так как [Дагпо Лхаджз] рассказал о том, какие он прежде 
получил посвящения и как медитировал, [Миларзпа] ска¬ 
зал со смехом: «Хотя результат и вьісок, но он равен 
[уровню] небожителей, лишенньїх сознания 56 . К тому же 
[некогда] в сердце Тибета вселился демон (Вой куі 8Ігіп іа 
’сіге ги§8 , букв, «вступил»), и поскольку Атиша в зто время 
не приступил к раз'ьяснению мантр (§8ап 8па@8), многие 
люди деградировали 57 . Хотя у Кадам (ЬКа §сіат8 ра) и 
єсть множество мантр (§8ап 8псі§8 ), и они обучают им, зто 
все мантрьі (£8аіі 8ііа§8 ), а не тайньїе наставления ( тап 
па§)». 

[Однаждьі Тамбова] спросил [у Миларзпьі]: «Какой ме¬ 
тод накопления собрания [благих заслуг] (Ї8кю£8 80 § раЧ 
ікаЬ8) лучше?» [Мила] ответил: «Благая заслуга почитания 
[лишь] одной порьі волоска на теле наставника ( 8ІоЬ сіроп) 
вьіше благой заслуги, [полученной в результате] соверше- 
ния подношений всем Буддам трех времен (сіиз §8іип §уі 
8аії§8 г§уа8 ) 58 . Однако, если усваивать наставления (§сІат8 
псі§) ламьі, не растрачивая их [попусту], то такая заслуга 
еще более велика, [чем зта]». [Тамбова] спросил: «Можно 
ли в течение одной жизни стать Буддой (’І8кап г§уа)?» 
[Миларзпа] ответил: «Если кто-либо в зтой жизни, знача- 
щей не больше, чем волосок на теле [человека], испросив 
у достойного ламьі посвящения (сіЬап) и наставления 
(£СІат8 ііа§), беспрепятственно будет медитировать ( 8§от8) > 


264 



то живьіе существа, обладающие вьісоким [потенциалом] 
(ске), обретут спасенне в отой жизни, средним ( у Ьгіп )— пе¬ 
ред смертью или в бардо (Ьаг йо), низким (Ога та) — в те- 
чение 7—16 жизней. Вообще тьі, учитель Лхаджз (ЬНа г\е 
-5ІОП ра), не верь тем, кто [отягощает] воззрение словесньїми 
рассуждениями. Доверяй тем, кто практикует медитацию 
(з§от ра) и слушай их наставления. Лучший совет — дер¬ 
жаться отшельников, не придающих значення зтой жизни. 
Вообще єсть четьіре ошибочньїх подхода 59 в постижении 
пустотьі 60 . [Во-первьіх], ошибочньїй [подход] в понимании 
пустотьі как ярльїка (г§уаз ’ сіеЬз ), когда рассматривают все 
обьектьі разума (Ьіо уиі сій §уиг Ьа ікатз сай) как пустот- 
ньіе. [Во-вторьіх], ошибочность в понимании природьі позна- 
ваемого (зез Ьуа'і £зіз ), когда полагают, что все [дхармьі] 
сансарьі и нирваньї (’кког 'йаз) пустьі. [В-третьих], оши- 
бочное отношение ко всем средствам преодоления 61 как 
к пустотньїм, когда полагают, что достаточно определить все 
аффектьі (ігоп топз) и ментальньїе конструкции (тат 
гіо§) как пустоту. [И в-четвертьіх], ошибочная привя- 
занность к пустоте, когда полагают, что для медитации 
нет [достойного] обьекта, [и позтому считают, что нет 
смьісла медитировать, поскольку опьіт любой медитации 
пустотен] 62 . Все зти [четьіре подхода] не являются совер- 
шенньїми. Тем не менее єсть некоторая польза в том, что 
начинающие (сіап ро Ьа) отбросят область зтих [воззре- 
ний]. Вообще, если не обратишься к основам сознания, то 
хотя временно и испьітаешь состояние блаженства (сі^е Ьа), 
лучезарного света 63 и неаналитического знання 64 , не превзой- 
дешь [уровня] трех сфер (ккатз §зит). [384] Зто назьі- 
вается препятствием [постижения] основні сознания. [Тем 
не менее, если тьі спросишь], каков совершенньїй путь (Іат 
уап гіа§), то зто когда достойньїй лама руководит учеником, 
стремящимся к духовному знанню 65 . Истинное естественное 
знание 66 присутствует во всех живьіх существах. У Будд 
(запз г§уаз) спонтанно возникает постижение Дхарма- 
каи 67 . Поскольку йогиньї старательно созерцают, основьі- 
ваясь на различньїх методах (ікаЬз сій та), то самопроиз- 
вольно приходят к истинному воззрению (На). Аффектьі 
(поп топз) естественньїм путем угасают. Спонтанно отсе- 
кается дискурсивное мьішление (тат гіо@) и расцветает 
истинное знание. [В зтом состоянии] характер существова- 
ния 68 и опьіт 69 не могут бьіть вьіраженьї словами, как невьі- 
разимьі зкстаз молодой женщиньї или сньї немого. Хотя зта 
основа (§гі) єсть у всех, [многие] не познали ее сущности 
(по). Вот почему чрезвьічайно важно опираться на ламу, 
предержащего традицию (г§уисі Шап §уі Ьіа та). Изна- 
чальное знание 70 не имеет [источника] возникновения, не 
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[может бьіть] представлено никакой моделью, не вьіра- 
жается никаними словами, не может бьіть описано с по- 
мощью терминов. Позтому оно не может бьіть создано 71 
[искусственно]. Содержи его в покое, в его естественном со- 
стоянии». [Далее Миларзпа] изрек: «Обратись соб- 
ственному сознанию (зетз), зто и єсть истинное воззре- 
ние 72 » и прочее. Будучи подавленньїм блеском Учителя, 
[Тамбова] подумал, что зтим вечером необходимо отка- 
заться от наставлений, и [провел ночь] без сна. [Утром Там¬ 
бова предстал перед Учителем, и тот] сказал: «Не заботясь 
о [получении] образования 73 , [отправляйся] собирать по- 
даяние в Дин и Нье нам ( Вгіп сіап зІЇе пат), но на ночь 
возвращайся в пещеру». Тамбова поступил в соответствии 
с наказом. 

После того как [Миларзпа] преподал [Тамбове] настав¬ 
лений по [практике] туммо 74 , [тот] медитировал и зани- 
мался аскетическими упражнениями. По прошествии семи 
дней [Тамбова] сказал [Учителю], что видел лики пяти По- 
бедоносньїх [Будд] (г§уаІ Ьа гі§з Іпа). [Мила] ответил: 
«[Зто благодаря тому, что тьі] немного овладел праной пяти 
злементов 75 . [В зтом] нет ни вреда, ни пользьі (зкуоп уоп 
§ап та уіп)», разт>яснив зто [видение] как знак [необхо- 
димости] продолжать [медитировать]. [По прошествии трех 
месяцев на рассвете] 76 [Тамбова увидел, что] три тьісячи 
миров 77 вращаются подобно колесу, и в беспамятстве ли- 
шился чувств. [Мила сказал]: «Зто прана левого и правого 
каналов вошла в центральний». [Затем Тамбова] увидел на 
небесах Великомилосердного [Бодхисаттву Авалокитешвару] 
(Гки§8 г]е скеп ро) с лунньїм диском на голове. [Миларзпа 
откомментировал]: «Зто бинду скапливается в головной 
чакре 78 ». [После зтого Тамбова] увидел Ад Черньїх Ли- 
ний 79 , и его сердце сжалось [от ужаса]. [Миларзпа сказал]: 
«[Зто от того, что] медитационньїй пояс, будучи коротким, 
сжал удана-прану 80 ». [Затем Тамбова] увидел на [своем] 
теле шесть [видов] божеств желания (’йосі Іка йгиц). Верх- 
ние [божества] насищали нижних дождем из нектара (Ьсіисі 
гізі ), но собственная мать [Гамбовн] умерла от жаждьі. 
«[Зто от того, что] в горловой (тдгіп) [чакре] скопился 
бинду, а нижнєє отверстие центрального канала не открьі- 
то», — [сказал Мила] и даровал наставлений [по практике] 
маяджала-мандалн 81 . [После того как Тамбова медитировал 
в течение месяца] 82 , тело его затряслось, затрепетало, и [он 
испнтал] прочие [неприятнне ощущения]. [Миларзпа ска¬ 
зал]: «[Зто от того, что] в устье сердца возросла жизненная 
сила . Старательно занимайся [практикой] маяджала-ман- 
дальї». После зтого [Тамбова], хотя усердно медитировал, 
[совершенно] не нуждался в пище. [Однаждн он] увидел,. 
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что [демон] Раху (§га у ) с двумя тонкими хвостами прогло- 
тил солнце и луну. [Миларзпа] сказал: «Зто прана левого 
и правого каналов входит в центральний. В зтом нет ни 
вреда, ни пользьі. [Но] вообще-то, тьі — храбрьій [человек]» 
и молвил: «Теперь, теперь, теперь». 

[После отого Тамбова медитировал с большим усер- 
дием] 84 . Когда он увидел мандалу красного Хеваджрьі 85 , 
Учитель сказал: «[Зто от того, что] кровь, полученная [то- 
бой] от матери, утвердилась в сердце». Когда [Тамбова] уви¬ 
дел мандалу скелета Чакрасамварьі, [вьіполненную по си- 
стеме] Луипьі 86 , [Миларзпа сказал]: «[Зто от того, что' 
в пупочной [чакре] утвердился бинду». Снова [Тамбова' 
видел, как на его теле, [обширном] подобно небу, тесть ви- 
дов [живих существ] {гі§8 сІги§) пили молоко. [Мила ска¬ 
зал] : «[Зто от того, что] все канали полни бинду. [Теперь] 
необходимо трансформировать прану в прану истинной (без- 
обт>ективной) мудрости ( уе 8Є8 куі гіип)». Сказав зто [Ми¬ 
ларзпа] дал [Тамбове наставления] в практике внсшего 
туммо (тско§ £і §іит то) и сказал: «Во всем зтом [385] 
нет ни вреда, ни пользьі. Продолжай медитировать. Так как 
все зто появилось в результате созерцания (Ьз^отз ра Іаз 
Ьуип Ьа ), нет вреда. Но, если примешь зто за основное, 
создашь препятствия для возвншенного пути ( Іат §оп та), 
позтому нет и пользьі». 

[Однаждн] вся долина Гунтанг наполнилась димом. Стало 
совершенно темно, и когда [Тамбова] отправился [к Учи¬ 
телю] , то блуждал подобно слепому, которнй не в состоянии 
найти дорогу. [Когда он предстал пред очи Миларзпн] 87 , тот 
преподал ему наставления по уничтожению признаков, пре- 
пятствующих [возникновению] различающего сознания 
(тат 8Є8) , и [сразу] стало светло, как на рассвете. После 
зтого [Тамбова] увидел шестнадцать необичннх сновидений, 
включая сон о том, что он сидит, скрестив ноги, на золотом 
лотосе, [и когда поведал Учителю, тот], сказав: «Сон пред- 
рекает будущее», исполнил ответннй гимн 88 . Затем, по про- 
шествии одного месяца, [Тамбова] увидел восемь Будд ме¬ 
дицини 89 , [а также] обширние поля Самбхогакаи 90 и главу 
тьісячи Победоносннх [Будд] Шакьямуни. Утром он бистро 
отправился [к Учителю] и совершил поклонение [Мила- 
рзпе], спавшему под скалой. Проснувшись, тот молвил: «Те¬ 
перь ти ясно увидел Будду ( 8ап8 г£уаз) 91 , ясно видел Нир- 
мана- и Самбхогакаю (Іопз 8руоі §піз). Теперь пришло 
время увидеть Дхармакаю (ско8 зки). Поскольку [теперь 
тебе] нет необходимости оставаться со мной, отправляйся 
в Центральний Тибет ( <іВіі8 ) и медитируй [там]. Теперь для 
тебя появилась опасность сверхчувственннх познаватель- 
них способностей 92 . Когда появляются сверхчувственнне по- 
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знавательньїе способности, очень важно скрьівать их 93 . [Тот,. 
кто] в состоянии поместить прану на [кончик] пальца (гіиїї 
§ 80 г Іа ізкий), избежит «ущелья праньї» (гіип §і ркгап)». 
[Сосредоточив прану на кончике пальца, Тамбова] напра- 
вил его на пепел, и пепел рассеялся. [Мила] сказал: «[Тьі] 
еще [полностью] не овладел каналами и праной ( гіза гІип) г 
но лишь научился частично контролировать их. Сьін, у тебя 
возникло виденье естественности истинной сущности созна- 
ния ( зетз куі по Ьо Ьсоз тіп сій тікоп). [Теперь] єсть уве- 
ренность в том, что во мне, старом человеке, тьі явно уви- 
дишь Будду (запз г§уаз). После упрочения зтого знання со- 
бери [собственную] общину [монахов]», — сказав так, [Ми- 
ларзпа] исполнил [следующий] гимн 94 : 

[О мой] сьін-учитель (Ьи зіоп ра), отправишься ли тьі 
в Уй (сІВиз), нет ли? 

О учитель (зіоп ра ), если тьі отправишься в Уй, 

Иногда [у тебя] будут появляться [мьісли] о еде. 

Если будут появляться [мьісли] о еде, 

Употребляй в пищу свободное от скверньї самадхи (га§ 
тесі ііп пе ’сігіп ). 

Распознавай все сладкое и вкусное как иллюзию (з§уи 
та ), 

Воспринимай все, что бьі ни возникло, как Дхармакаю 
(зкоз зки). 

Иногда [у тебя] будут появляться [мьісли] об одежде. 
Если будут появляться [мьісли] об одежде, 

Используй в качестве одеждьі блаженное тепло туммо 
(£Іит то'і Ьсіе сігосі ), 

Распознавай все мягкое и привлекательное как иллюзию. 
Воспринимай все, что бьі ни возникло, как Дхармакаю. 

Иногда [у тебя] будут появляться [мьісли] о богатстве. 
Если будут появляться [мьісли] о богатстве, 
Совершенствуй в качестве богатства семь благородних 
драгоценностей ('рка§з ра'і пог Ьйип). 

Распознавай все драгоценньїе и материальньїе ценности 
как иллюзию. 

Воспринимай все, что бьі ни возникло, как Дхармакаю. 

Иногда [у тебя] будут появляться [мьісли] о Родине 
(рка уиі). 

Если будут появляться [мьісли] о Родине, 

Прими в качестве Родини дхармическую природу вещей 95 . 
Распознавай Родину как иллюзию. 

Воспринимай все, что бьі ни возникло, как Дхармакаю.. 
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Иногда [у тебя] будут появляться [мьісли] о друзьях. 
Если будут появляться [мьісли] о друзьях, 

Полатайся как на друга на самовозникающую истинную 
безоб'ьектную мудрость (гагї Ьуип уе зез). 

Распознавай всех друзей и товарищей как иллюзию. 
Воспринимай все, что бьі ни возникло, как Дхармакайю. 

Иногда [у тебя] будут появляться [мьісли] о Гуру 
(Ьіа та ), 

Если будут появляться [мьісли] о Гуру, 

Поклоняйся ему, как неотделимому от макушки [твоей] 

ГОЛОВНІ. 

Непрерьівно представляй его в центре своего сердца. 

Но даже Гуру подобен иллюзорному сновидению (з§уи 
та гті Іат ), 

Вообще распознавай все как иллюзию. 

Восточная гора Гампо дар (зСат ро Ьйаг ) 

Подобна царю гор, восседающему на троне. 

Вершина [ее] подобна драгоценному венцу. 

[386] Гора позади [нее] подобна подвешенному белому 
шелку. 

Гора впереди [нее] подобна куче драгоценностей. 

Семь гор [вокруг нее] подобньї кланяющимся советникам. 
Луга подобньї золотой мандале. 

На склонах тех гор твои ученики. 

Тьі должен отправиться туда и принести пользу жнвьім 
существам. 

Отправляйся же и принеси пользу [живьім существам]. 

Сказав так, [Миларзпа подумал]: «Зто — предзнамено- 
вание [того, что он] обретет истинную мудрость (уе зез). 
[Он — тот, кто] утвердится в ваджраподобной истинной муд- 
рости 96 , [тот, кто] придет к процветанию на уровне Буддьі 
(запз г§уаз куі за). Изменения знаков различающего со- 
знания и истинной мудрости (тат зез сіап уе зез куі гіа§з) 
[указьівают на то, что] в Тибете [школа] Кагью (ЬКа у 
Ьг^уисі) возьмет своє начало именно от него, а не от кого- 
либо другого». 

Затем [Мила] проводил [Тамбову] до [места, где бьіл] 
лес из японской березні (зіп зіа£ раі па@з) и каменньїй 
мост через реку, и, сказав: «В силу значення одного пред- 
знаменования я не пойду на другой берег», подарил [Там¬ 
бове] цветок золотой Арурьі 97 и огниво. «Хотя у меня дол- 
гое время не возникало опьітное знание (патз туоп) 9 8 , по- 
скольку я опирался на зти [наставления]", [в конце концов] 
возникло. В то время когда у тебя возникнут препятствпя 
в расширении опьіта (патз туоп), зти [наставления] будут 
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необходимьі тебе». Сказав так, дал наставлений [в практике 
соединения] сознания и праньї 10 °. «Тьі станешь великим со- 
зерцателем (з§от скеп). О сьін мой, твоє имя — Доржз 
дзинпа чжамлинг дагпа 101 . О учитель из Уй (сіВиз ра 8Іоп 
ра ), отбрось вьісокомерие происхождения и порви отноше- 
ния с родственниками. Отбрось связь с зтой жизнью. Стань 
[отшельником] — сьіном горьі (гїЧ Ьи). Размьішляй, сведя 
все учення ( СІІОЗ) воєдино. Не водись с теми людьми, чьи 
три яда велики 102 . Вообще, будь чрезвьічайно осторожен, по- 
добно раненому зверю или птице. Будь спокойньїм, смирньїм 
и нераздражительньїм. Будь очень терпеливим. Пребьівай 
в согласии со всеми. Пребьівай в исключительной чистоте. 
Избавься от дискурсивного мьішления (гіо§ ра) . Проводи все 
своє время в созерцании (гі тізкат8 ), [прими обет] молча- 
ния (зтга Ьсасі ), а также затворничества 103 . Даже если 
осознаешь, что обрел состояние Будди, научись не отвергать 
своего ламу, ваджраподобкого наставника ( Ьіа та гсіо г\е 
8 ІоЬ сіроп). Хотя естественнмм путем завершить накопление 
[добродетелей] и очиститься, не упускай и малейшей [воз- 
можности накопления] собрания добродетелей (ізко§8 скип 
па скап пи паз §за§). Даже если твоє понимание деяний и 
[их] плодов (Іаз ’Ьгаз ) будет так же .[обширно], как небо, 
избегай малейшего греха. Даже если к тебе придет мисль 
о том, что твой опит свободен от знання внутри и знання вне 
созерцания 104 , непрернвно практикуй йогу четнрех стадий 
[суток] ((кип ЬгіЧ таї ’ Ьуог ). Даже если ти обретешь спо- 
койствие (тігат) по отношению к себе и другим, не отно- 
сись пренебрежительно к [другим] Ученням ( скоз) и инди- 
вндам 105 », — зто и прочее пространно раз'ьяснил. [Затем 
Миларзпа], сказав: «О син, возвращайся в Дин нье нам 
(Вгіп зпг пат) 14-го числа месяца лошади года зайца (уоз 
ЬиЧ гіаЧ гіа ЬаЧ ізкез Ьси Ьгі) ш »> [исполнил следующий 
тими]: 107 

Син, когда в [твоем] сознании возникнет состояние 
абсолютного недеяния 108 , 

Не придавай значення терминам и словам — 

Есть опасность попасть в путьі восьми [мирских] дхарм 109 . 
Син, пребьівай в состоянии, лишенном внсокомерия. 
Понял ли [ти] зто, учитель из Уй (сІВиз ра зіоп ра ), 
Понял ли [ти] зто, Дагпо Лхаджз (Ваа^з ро Іка г]е)? 
[Син], когда изнутри возникнет самоосвобождение (гап 
§гоІ пап паз заг), 

Не внстраивай логических параллелей ( ізкай таЧ зЬуог) — 
Есть опасность совершать бессмьісленнне усилия. 

Син, пребнзай в состоянии, свободном от дискурсивного 
мьішления ( тат гіо§ тесі ). 
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[Понял ли [тьі] зто, учитель из Уй?] 

[Понял ли [тьі] зто, Дагпо Лхаджз?] 110 

Сьін, когда [тьі] познаешь пустотность сознания (гап 

5ЄГП8 8ІОП ПІй ), 

Не будь привязан к одному или многим — 

Есть опасность впаеть в пустоту нигилизма ( екай раЧ 
8 ІОП ). 

Сьін, пребьівай в состоянии абсолютного недеяния (зргоз 
тей-8рго8 ’ Ьгаї). 

[Понял ли [тьі] зто, учитель из Уй?] 

Понял ли [тьі] зто, Дагпо Лхаджз? 

Сьін, когда [тьі] будешь практиковать Махамудру ш , 

Не перегружай своє тело и речь [ежедневньїм] 
ритуалом 112 — 

Есть опасность исчезновения самадхи, свободного от 
ментального конструирования (ті г!о@ ііп ’йгіп). 

Сьін, пребьівай в состоянии естественном и свободном. 
[Понял ли [тьі] зто, учитель из Уй?] 

[Понял ли [тьі] зто, Дагпо Лхаджз?] 

[Сьін], когда появятея знаки и предсказания (гіа§з йаіг 
Іип Ьзіап ), 

Не предавайся радости и тщеславию — 

Есть опасность появлення предсказаний Марьі 113 . 

Сьін, пребьівай в состоянии непривязанности (’ йгіп тей). 
[Понял ли [тьі] зто, учитель из Уй?] 

[Понял ли [тьі] зто, Дагпо Лхаджз?] 

[Сьін], когда будешь контролировать сознание (гап 8епі8 
§іап Іа ’ ЬеЬз ), 

Не порождай стремление к сверхчувственньїм познава- 
гельньїм способностям (тпоп зез )— 

Есть опасность бьіть охваченньїм Марами тщеславньїх 
мислей 114 . 

Сьін, пребьівай в состоянии, свободном от надеждьі и 
опасений (ге йо§8 тей). 

Понял ли [тьі] зто, учитель из Уй? 

[Понял ли [тьі] зто, Дагпо Лхаджз?] 

[После зтого Тамбова] отправилея в Центральний Ти¬ 
бет ( йВиз ). 

[Однаждьі] досточтимьій Миларзпа собрал всех [своих] 
учеников (газ ра ) и сказал: «Вчера во сне [я видел, как] 
желтьій коршун (Ьуа г§ой) от меня полетел в Центральний 
Тибет ( йВиз ), и, когда он опустился на вершину одной боль- 
шой скали, вокруг него собрались бесчисленньїе стан гусей. 
Вскоре [затем] они разлетелись [по всем направленням], и 
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вокруг каждого гуся собралось еще приблизительно по пять- 
сот сопровождающих (£У°§) [птиц], так что все долиньї 
б біли желтьі от наполнявших их гусей. Тот учитель из Уй 
(сІВиз ра зіоп ра) принесет неизмеримую пользу [всем жи- 
вьім] существам. Хотя я и являюсь йогином ( таї ’ Ьуог ра ), 
так как впоследствии [в моей традиции] будет бесчисленное 
[множество] монахов, я сделал полезное дело для Учення 
(скоз) [Будди]». 

[Покинув Миларзпу и] надев регалии [школьї] Кадам 115 , 
Тамбова изучал [ритуал] Белой тарьі 116 в присутствии Ньюг 
румпьі (зЯи§ гит ра). [В зто время] дакини истинной муд- 
рости 117 снабжали его полуденной пищей. 

[Однаждьі], вспомнив наставления ламьі, [Тамбова] за- 
нял у Чжаба сзрз ( гСуа Ьа зе ге) много золота и отпра- 
вился к [Миларзпе], но, усльїшав [по дороге], что Досточти- 
мьій (г/е Ьізип) скончался четьірнадцатого числа месяца ло- 
шади года зайда ( уоз Ьиі гіаЧ гіа ЬаЧ Ьси Ьгі/1\23 г.), на 
некоторое время лишился чувств. Очнувшись, [он] разбро- 
сал весь золотой песок в направлений Дин (Вгіп) и испол- 
нил гимн скорби: «Владика, белоснежньїх...» 118 . 

Когда стало убивать понимание ( ігатз туоп) собрания 
[практик] Кадам ( ЬКа ’ §сіатз ра), [Тамбова] вспомнил 
наставления лами, и поскольку совершил поклонение [по- 
следнему], вступил на уровень усмагата 119 . [Тотчас Тамбова 
спонтанно], будто встретился с хорошо знакомим прежде 
человеком ( зпаг ’сігіз куі ті сіап зргасі Ііаг ), породил по- 
добное небу понимание Махамудрн (ркуа§ г§уа скеп ро), 
отбросил сомнения сознания ( зетз куі з§го) и, подумав: 
«Великий Досточтимнй [Миларзпа] — действительно Будда 
(запз г§уаз). Я же стану великим сиддхой (§гиЬ ікоЬ )», по¬ 
родил истинную веру ( тоз §из) [в Учителя]. «Если Будди 
трех времен (йиз £зит §уі запз г§уаз) сделали [такое] 
предсказание обо мне, то пусть на зтом дереве внрастут 
четки(?) 12 °», сказав так, повесил на иву [несколько шари- 
ков] четок 121 . Вскоре на иве появились четки ( Ьо сік і іза ’). 

[Затем однажди], когда [Тамбова] пребивал в долине 
Гз з Олка (’ОІ кка сЮе Іип) и снегах Одз гунг чжал (’О сіє 
§ип г§уа1), [прибил некто и] сказал: «[У меня] появились 
мисли стать [твоим] покровителем. Но если [ти] не оста¬ 
неться здесь, мой син Даглха гампо (Оаа§з Іка з§ат ро) 
будет помотать [тебе]. Отправляйся к нему» 122 . 

После того как [Тамбове] исполнилось сорок лет, [он] 
отправился в Гампо ( зСат ро). Когда [он] подумал, что 
проведет двенадцать лет замурованннм [в пещере] (’ сІа§ 
зЬуаг), то [появилась] одна женщина с телом, обсьіпанньїм 
пеплом, державшая в руках перья павлина, и сказала: «Чем 
двенадцать лет пребнвать замурованннм [в скале], не 
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лучше ли распространить двенадцать Учений ( Ьзіап )?» [Там¬ 
бова] незамедлительно собрал бесчисленньїх духовньїх уче- 
ников (зпосі Ісіап) из Уй, Цанг и Кхам (сІВиз цТзап КІіагпз), 
и они вместе в короткое время овладели практикой каналов, 
праньї и бинду ( гіза гіип ікі§ Іе) . Также они проводили 
время в [занятиях по] порождению шести сверх'ьестествен- 
ньіх познавательньїх способностей (тпоп 8Є8 йги§), непре- 
рьівному [совершенствованию] восьми [основних] катего¬ 
рії 123 , упражнениям в палатке отшельника ( сосі Ьіїі 
8Ьуап8), созерцании в горах и [исполнении] обета молча- 
ния. [Таким образом], вьішло в полном соответствии с пред- 
сказанием Махакарунапундарика-[сутрьі] ($А Ііп г\е расі 
сік аг) [о том, что Тамбова будет] подобен чистому [лун- 
ному] диску. [388] Далее за три дня, 14-го, 15-го и 16-го, 
[Тамбова] провел церемонию освящения в Лхаса Дагпо 
(Оіш§8 ро Цга 5а), церемонию освящения подношений ста 
тисяч милостннедателей и чтение наставлений в Уй, Цанг 
и Кхам (сіВиз §Т8ап Ккат8) ш . [Также Тамбова] вьїказн- 
вал [следующие] чудеса: одновременно видели четьіре его 
воплощения, в то время как сам он восседал на подстилке 
[для медитации]; тело его, будучи величиной с гору Гампо 
(зОагп роі гі) , вмещалось в небольшую палатку для сна; 
так как он соединил воєдино тело, манифестации и сознание 
(ІИ8 8пап 8егп8 ), не притрагиваясь к колонне, заставил ее 
качаться; вокруг него постоянно собирались дакини истин- 
яой мудрости (уе 8Є8 куі ткка’ ’§го та)\ сидя на под¬ 
стилке, разостланной [прямо] на [водной глади] реки, [он] 
совершал жертвоприношение водой (ски 8Ьуіп)\ ездил вер¬ 
хом на радуге и прочее. 

В оставшиеся [годи] жизни [Тамбова] главнмм образом 
излагал смисл Махамудрн (ркуа£ г§уа скеп ро ), проясняю- 
щий сущность сознания. [Он говорил]: «Содержите истин- 
ную мудрость в спокойствии, подобно [распущенной] хлоп- 
чатобумажной материи 125 » и прочее, а также: «Сознание 
в его естественном состоянии єсть Будда 126 ». Наставляя та¬ 
ким образом, лама сделал устное завещание (гаї скетз) 
о том, как пребмвать в Сознании 127 , и сказал: «Трудно при¬ 
нести пользу ( ркап ра ) живим существам, близок [к ним] 
вред (§посі). [После моей смерти] не стройте монастнрь и 
ступу, не устраивайте [пишних] похорон. Какими би ни 
били ранг и жизнь лами, они должньї соответствовать Уче¬ 
нню ( ско8 ) и не противоречить изречениям Победоносннх 
[Будд] ( гдуаі Ьаі Ька ’)», сказав так, в возрасте семиде- 
сяти пяти лет, пятнадцатого числа [восьмого] месяца, [на- 
зьіваемого] Бхадрапада года водьі — курицьі (ски то Ьуа Іо 
ккгит.8 куі гіа Ьаі Ьсо Іпа/ 1153 г.), когда солнце осветнло 
среднюю часть горн (гі гкек), [Тамбова] избавился от стра- 
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даний (ту а пап Іаз ’сіаз). [После его кончиньї явились] уму 
непостижимьіе знамення. Его сердце, уцелевшее [в пламени 
погребального костра] 128 , поместили в дацан Гоманг 129 . 

Среди тех, кто встречался с владьїкой Гамбовой и вьїка- 
зьівал ему преданность, бьіло множество таких, кто породил 
непосредственное понимание 130 . Множество видевших самого 
[Тамбову] и гору Гампо (зСат ро) обрели спасенне. Вообще 
[его учениками били]: четьіре сиддха — Шогом пхагпа, Зим- 
ши ешзй ньингпо, Сергом ешзй ньиигпо, Рамньи чоюг; че- 
тьіре предержащих [духовную] традицию — Дагпо гомцул, 
Дубтхоб бусз, Пхагдупа, Баб ромгіа; четьіре приближенньїх 
сьіна — Дагпо дулдзин, Гартом карпо, Лхоя ягпа, Чзбо ешзй 
дорчжз; четьіре духовньїх сьіна — Мочогпа, Гомчунг, Долгом 
чоюг, Салтонг гомшз; четьіре послушника — Чжотон, Лздзз, 
Салчжанг, Сал’е, а также Ньяг нагпо, Дзигом чзсз и многие 
другие 131 . 


ПРИМЕЧАНИЯ 

1 Тиб. г]е, сокр. от скоз куі г\е ; см. примеч. 6 к вступ, статье. 

2 Тиб. тйо Іаз й&е зіоп ’Тзко Ьуесі. Имеется в виду предсказание,. 
сделанное Буддой Шакьямуни в Махакарунапундарике-сутре (санскр. 
Макакагипарипйагїка зйіщ, тиб. зІЇііі г)е скеп ро расі та йкаг роЧ тсіо). 
Цитата из нее включена в намтар Гамбовьі: Мі§йІезкйі Сауап Ііп§уиса — 
аса:: еуіп кетеп Ьі пігуап Ьоіиузап—аса егі&е еййі—уіп сау — іиг: итага 
]й§ — йп йпсійзйп—ййг ауау—а іе§ітІі§ ’ТзкоЬуесІ кетедАекй ... пі§еп 
уагди Ьйійце «Из Карунапундарика-[сутрьі]: «После того как я стану 
нирваной, в будущем в северном роду появится Монах-целитель» [Сасіід, 
85а], а также в Гурбум Миларзпьі и чойджун Падма карпо [СВ 232а; 
СВіг., р. 463; РК; 511]. 

3 В традиции школьї Кагью Тамбова считается перерожденцем Чанд- 
рапрабхакумарьі (санскр. СапсігаргаЬкакитага, тиб. На ’осі §гоп пи )— 
сьіна богатого домовладельда из Раджагрихи, умолившего Шакьямуни 
проповедовать Самадхираджа-сутру (санскр. 8атасікіга}а зйіга, тиб. Тіп 
пе ’йгіп §уі §гуаІ роЧ тсіо) и обещавшего хранить ее учение в будущем. 
36-я глава и цитати из 35-й глави зтой сутрьі включеньї в намтар Гам- 
бовьі [Сасіід, 1Ь-26Ь, 83а—85а]. 

4 Санскр. затасікі, тиб. іііг пе ’сігіп — синоним санскр. сікуапа, тиб. 
Ьзат £Іап — состояние медитативного погружения, когда содержание ме- 
дитации и сознание медитирующего слити воєдино. Однако если послед- 
ним термином обозначают медитацию как процесе, то первьій используют 
скореє в связи с его завершающей фазой и реализацией посредством ме¬ 
дитативного сосредоточения [зОагп ро ра, р. 198, п. ЗО]. 

5 См. примеч. 1. 

6 Тиб. Ька* згип-скоз зкуоп — «охранитель Дхармьі», класе божеств, 
призванньїх охранять медитирующего от посторонних влияний. 

7 Тиб. зМуаІ Ьосі зпі. СасН§, 26Ь : ТдЬесІ—йп огоп—и сіитйаіи £ІЇІаІ 
кетекй уа]аг—а «В области Ньял Центрального Тибета». СВ, 223Ь: §ІЇаІ 
£уі зе Ьа Іип\ РК, 512: §ЇЇаІ Ьисі піЧ Ьуе Ьга§ $ег Іип. 

8 Другим именем, полученньїм Гамбовой при рождении, било Ньинг¬ 
по кунга (тиб. зЯіп ро кип сІ£а’) [Са<ЗІ£, 26Ь]. 

9 Подробньїй перечень наук, изученньїх Гамбовой к пятнадцати го- 
дам, см. в СВІг., р. 464. 

10 Букв, «творить Дхарму», «бьіть религиозньїм» (тиб. скоз Ьуесі). 
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11 Сасіід, 27а. Подробное описание прощання с женой и принесення 
клятви следовать Ученню см. в СВіг., р. 464—466. 

12 Тиб. скі§ гіго^з тсігасі ; Са<И§, 27а: (зкі§ гіго§з ауііасіси; ВА, 395: 
ізкі£з гсІ 20 §з тсігасі — букв, «осуществил начальний и завершенньїй». 

13 Санскр. каї у апатії г а, тиб. сі§е Ьзез — титул духовного наставника. 

14 Санскр. асагуа, тиб. зІоЬ сіроп — учитель, наставник. 

15 Тиб. Мі Іа’і тап па£. сайі§, 27а: сЮеЬзез Восіі заіиаа—сіиг иЬасІіз 
оіап—і дсіЬеі: іеге ЬІат—а МІІа—уіп заЬі Ьиуи кетеп у агііу ЬоІЬа. «[Там¬ 
бова] испросил у кальянамитрьі Водхисаттвьі множество наставлений и 
изрек: «Зтот лама является учеником Миларзпьі». 

16 Тиб. §паз Ьгап ро — т. е. приличествующее для занятий медита- 
цией. 

17 Букв, «подавил глави клені» (тиб. поп тоігз т§о поп ), т. е. из- 
бавился от згоцентрированной установки сознания. Об зтимологии и зна¬ 
чений термина «клеша» см.: АК, с. 111—112. 

18 Санскр. раігса ката§ипа, тиб. ’сіосІ раЧ уоп іап Ііга — пять сфер 
функционирования органов чувств: цвет—форма, звук, вкус, запах, ося- 
зание. 

19 Санскр. Сакгазатаага, тиб. Ьйе тско£ или ’Кког Іо зсіот ра — 
тантра из раздела ануттара-йога. Центральное божество — Херука (тиб. 
Ккга§ Чкип), чрезвьічайно важний идам в традиции Кагью. 

20 Санскр. Vіпауа, тиб. ’сіиі Ьа — правила нравственного поведения 
буддийских монахов, название первого раздела буддийского канона. 

21 ВАіг., р. 453; Вуа уиі ра. 

22 Санскр. Затагііі Ьойкісіііа, тиб. кип гсігоЬ Ьуап зетз сокр. от 

кип гсігоЬ Ьуап скиЬ куі зетз — относительная мотивация стремления 
к достижению состояния Будди на благо всех живих существ, включаю- 
щая порождение желания (тиб. зтоп ра зетз Ьзкуесі) и порождение 
стремления (тиб. 7 и§ ра зетз Ьзкуесі) к пробуждению. 

23 Тиб. ]о ЬоЧ тап па§. Іо Ьо сокр. от /о Ьо г/е «внсокочтимнй гос- 
подин», титул индийского монаха Атиши (962—1054), основавшего школу 
Кадам. 

24 Тиб. ікоз Ьзат £і з§го ’сіодз §сосі. Согласно Тамбове, слушанье и 
размншление составляют основу для дискурсивного понимания реально- 
сти (тиб. §о Ьа) [зСат ро ра, р. 51—52]. 

25 Санскр. заікапа, тиб. з§гиЬ — практика тантрийской медитации, 
имеющая целью постижение реальности путем визуализации божества, 
сопровождаемая определенним ритуалом и чтением мантр, связанннх 
с зтим божеством [ТК, р. 81]. 

26 Санскр. ааагапа, тиб. 5£гіЬ ра, т. е. два основних вида препятствий 
виденью истинной реальности: аффективнне препятствия (санскр. кіеза 
аоагапа , тиб. поп з^гіЬ) и гносеологические препятствия (санскр. }пеуа 
аоагапа, тиб. зез з§гіЬ). Подробнее см.: АК., с. ЗО, 35. Также внделяют 

три и пять видов препятствий, см. ТК, р. 80. 

27 Тиб. ']і§з ра. Перечень восьми разновидностей страха (санскр. 
азіаЬкауа , тиб. *іі§з ра Ьг^уасі) см. в ТК, р. П8. 

28 Пабо пишет очень кратко: за ікоЬ ра — «обретение уровня». Мон- 
гольский текст более конкретен: ]е§йсіеп—е сй Аііап дегеї кі§ей ЗаЬсиЬа — 
уіп зисіиг—аса потіаузап агЬаіауаг уа]аг оїди-уіп ]е§ййеп—й іги—уі 
ітауіа ]е§йсІйІеЬеі Ьй§еі\ «Во сне ясно видел предзнаменования того, что 
обретет десятий уровень Бодхисаттвн, о котором говорится в сутрах Су- 
варнапрабхасоттама и Дашабхумика» [Сас1і£, 276]. Перечень десяти уров- 
ней Бодхисаттвн см.: ТК, р. 429. Описание знамений, увиденннх Гамбо- 
вой, занимает в намтаре лл. 28в—29в. 

29 Тиб. ркуі пап £І згіп Ьи тесі ра букв, «не било ни внешних, ни 
внутренних насекомнх». Тибетцн верят, что истинно сострадательньїй 
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Бодхисаттва не подвержен нападению насекомьіх и диких зверей [СВіг.,. 
р. 496, поіе 4]. 

30 Санскр. Ькаііагака, ти б. г\е Ьізип. 

31 Пабо приводит только заключительную часть беседьі трех нищих. 
См.: Сасіі£, 29Ь—30а. Английский перевод имеет несколько отличньїх ва- 
риантов зтой беседьі см.: ВАїг., р. 453; СВіг., р. 469—470. 

32 Санскр. заріап^арща, тиб. уап Іа§ Ьсіип ра— поклонение, подноше- 
ние, радость (за добриє дела других), покаянне, призьівание, моление, 
вверение себя учителю. 

33 Санскр. тапотзауа, тиб. уій куі уиі 

34 йкаіи, тиб. ккатз — 18 разновидностей дхарм. 

35 Санскр. іпйгіуа, тиб. сІЬап ро — пять органов чувств в совокупно- 
сти с их функциями, психические способности. 

36 Тиб. N <1 го скоз <іги§. Наропа — духовний учитель Марпи, бнв- 
шего, в свою очередь, учителем Миларзпи. Шесть Учений Наропьі вклю- 
чают в себя: психическое явление ощущения тепла (тиб. §іит то ), ил- 
люзорное тело (тиб. з§уи Іиз ), сновидение, созерцанием которого йог по- 
знает иллюзорность всего сущего (тиб. гті Іат ), ясньїй,— свет, состояние 
сознания в процессе медитации (тиб. 'осі §заІ) у бардо (тиб. Ьаг йо ), пе- 
ремещение сознания (тиб. ’рко Ьа). Подробнее об зтом см.: СиепіЬег, 
р. 131—249. 

37 Тиб. зкиЧ Ькой ра тіка ' у аз ра. Сасіід, ЗОЬ... А ТагоЬа—уіп }ігуиуап 
пот §есіе§ Ьйдесі й§уез осіг—ип иЬайіз топ Ьиі : «... Шесть Учений На- 
ропьі, а также наставления по Хеваджра-[тантре]». О Хеваджра-тантре 
см. примеч. 88. 

38 Пабо опускает слово «сновидение», однако из текстов намтара и 
Гурбума ясно, что зто бьіл именно сон: Сас1І£, 31а: ]е£Іісій1еЬеі; СВ, 238а: 
шІзЬап Іат па. 

39 Тиб. текст [очевидно, ошибка переписчика] дает з§га ізке. Более 
подходит по смислу з@га ске. Ср. Сабід, 31а: уеке сіауиіи; (ЗВ, 238а: 
5£га сЬе Ьа. 

40 Тіїб. Моп то гід. Мон — область на юге Тибета, граничащая с Не¬ 
палом. 

41 Тиб. ті кке Ьа Ьуаз раз ; СВ, 238а; РК516: ті ккуей ра Ьуаз раз; 
Сас1і£, 31а: ій§еп йііесій^зеп—;уег йій кйгкй — букв, «не распространить». 

42 Тиб. ЬКа’ §йатз куі скоз куіз Ьзкуапз ра татз — букв, «покро- 
вительствуемн учением Кадам». 

43 Тиб. зег кка Іа ркап па ккуі ізкії уіп па уап уіп раз ікаЬз тесі. 
СасІІ£, 32а: дагіп озцогсіауиу—а іизаіи Ьй§езй подаі—уіп й§екйп—і подаі — 
уіп йкйкйп кете^сіекй топ: «Однако, даже если и била полезна, ожи- 
рение собаки назнвают ее смертью». 

44 Тиб. Яаз скип ра (1083—1161)—один из основних учеников Ми- 
ларзпьі. Основал школу Рзйчунг Ньянгью. 

45 Тиб. йВиз — Центральний Тибет. 

46 Тиб. газ раз ті ’йгіп раг гак ’Ьуигі £із ’сігіп раг ’сіи£. 

47 Первая строка из гимна. Однако и в намтаре, и в Гурбуме гимн 
с таким началом отсутствует. В Гурбуме в зтой ситуации Мила испол- 
няет другой гимн, начинающийся традиционной молитвой и строкой: Заг 
зеп §е сікаг то’і *о та сіє [СВ, 236Ь]. В намтаре зтот гимн исполняется 
непосредственно при встрече с Гамбовой [Сасіі^, 34а]. Пабо также при¬ 
водит первую строку из него, описнвая встречу учителя и ученика. См. 
ниже. 

48 Тиб. т§о уотз куі Ьзігип £Їі; Сас1і§, 32а: т§о уот — букв, «бо- 
лезнь трясения голови». 

49 Тиб. пап зоп, т. е. перерождения претой, ЖИВОТНЬІМ или в о дном 
из адов. 

50 Тиб. Іо ті тікип. Миларзпа имеет в виду, что знак года его рож- 
дения не сочетается с золотом. В Тибете некоторне годи считаются вра- 
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ждебньїми друг другу. Так, например, юноша, рожденньїй в год свиньи, 
не может бьіть помолвлен с девушкой, родившейся В ГОД МЬІШИ. 

51 Санскр. Рипуагаіпа , тиб. ЬЗосі патз гіп скеп — «Драгоценность 

благих заслуг». Санскр. рипуа , тиб. Ьзосі патз — духовная заслуга, ре¬ 
зультат доброго деяния,формирующий благую карму. Накопление собра- 
ния благих заслуг (санскр. рипуа затЬкага, тиб. Ьзосі патз куі ізко§з )— 
основа создания благоприятньїх услсвий для следования по пути спа- 
сения. 

52 Тиб. ’сіо Ьа сіги§ — небожители, люди, асурьі, претьі, животньїе и 
обитатели адов. 

53 Тиб. скап — тибетское ячменное пиво. Часто чангом назьівают лю- 
бой алкогольньїй напиток. 

54 Первая строка гимна, см. примеч. 7. 

55 Санскр. зіпйкйга тапйаіа —символическое изображение единства 
нирваньї и сансарьі, мандала, вьіполненная на зеркальной поверхности, 
чаще всего — полированного серебра, которая покрьівается киноварью. 

56 Санскр. азат/піп, тиб. ' сій зез тесі ра — небожители, пребьівающие 
на четвертом уровне арупа-медитации [зСат ро ра, р. 14, 22, поіе 4], 

57 Смьісл зтого предложения в намтаре совершенно противоположен: 
дагіп ТдЬесІ—йп ]ігйкеп—сійг сійкйг ого]и Асііза піуиса іагпі оіап—і потіап 
огоуиіиузап — іуаг оіап кйтйп уиіиЬаі: «Однако в сердце Тибета вселил- 
ся демон, и поскольку Атиша приступил к проповеди множества мантр, 
многие люди пострадали». [Сас1і§, 35а]. Ср. ВАіг., р. 455—456. 

58 Миларзпа дитирует сочинения Гухьясамаджа и Чатухпитха. 

59 Букв, «четьіре основні заблуждения», тиб. зог за Ьгі. 

60 Санскр. зипуа, тиб. зіоп пік. 

61 Санскр. ргаіікза , тиб. §пеп ро — неприятие, оставление, под- 

держка и преодоление. См.: АК, с. 105, прим. 7з- 

62 Сасіід, 37Ь: уатиу Ьізіїуаі цоуозип аіаіа епсіе Ьізіїуауиі зіііауап 
й£ЄІ. 

63 Тиб. §заі О значений термина см. СиепІЬег, р. 188—197. 

64 Санскр. пігаікаїра, тиб. ті гіо§ ра [зСат ро ра, р. 11]. 

65 Букв, «учеником, обладающим сосудом» (тиб. зпосі Шап зіоЬ та). 

66 Санскр. піаазііа / папа, тиб. §пи§ та’і уе зез. 

67 Санскр. сікагтакауа, тиб. скоз куі зки — «тело Дхармьі», позна- 
вательньїй аспект существования Будд, лишенньїй всех косвенньїх влия- 
ний. См.: СиепІЬег, р. 167, п. А, также примеч. 93. 

68 Тиб. §паз Іи§з — естественное состояние, присущее феноменальному 
существованию живьіх существ и вещей. 

69 Санскр. апиЬкиіа, тиб. патз зи туоп. Г. Гюнтер определяет зтот 
термин как «понимание, похожее на опьіт», вьірастающее из дискурсив¬ 
ного постижения реальности путем слушания и размьішления (тиб. £о Ьа) 
[зСат ро ра, р. 53—54, поіе 28]. 

70 Тиб. іка таї §і зез ра — один из пяти типов трансцендентного 
знання. В своих комментариях Тамбова использует зтот термин вместо 
санскр. сікагтасікаіи ]папа [СиепІЬег, р. 73]. 

71 Тиб. Ьсоз ті Ьуа. Сас1І£, 38а: іазаЬагі йій йііесіип. 

72 Первая строка гимна. Сас1І£, 38Ь; СВ, 243а. 

73 Тиб. уоп іап Чзкоп Ьа. Сасіі£, 39а: сіВиз ра Ьаузі сі пот — ип 
уиЬіуагі йііесікйі запаЬази: егйет уисіаісіиуиі кі§есІ Ьиуап—и ЬагіШиІу—а 
йііесікйі аги Ьег зоїісатиі: «О учитель из Уй, если тьі собираешься прак- 
тиковать Дхарму, [знай, что] работа над образованием (букв, «зараба- 
тьівание образования») и совершение духовньїх практик противоположньї». 

74 Санскр. сапкаїї, тиб. §(ит то — одно из Шести Учений Наропьт — 

психическая знергия, генерируемая посредством медитативньїх практик. 
Подробно см. СиепІЬег, р. 158—174. 
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75 Тиб. 'Ьуиіг Ьа Іпа’і гіип. Согласно тантрийской традиции, реали- 
зация может бьіть достигнута посредством устранения дуализма тела 
и ссзнания с помощью сосредоточения на психических компонентах ил- 
люзорного тела: каналах (санскр. пасії, тиб. гіза ), пране (санскр. ргапа , 

тиб. гіип) и бинду (санскр. Ьіпсіи, тиб. ікі§ Іе). Часто «прана» перево- 
дится как «ветер», «дьіхание», однако значение зтого термина много шире. 
В силу дуалистического воззрения прана, двигательная способность (в пе¬ 
реводе Г. Гюнтера «тоіііііу») движется по левому (санскр. Іаіапа, тиб. 
гкуап та) и правому (санскр. газапа, тиб. го та) каналам. Направление 
праньї в центральньїй канал (санскр. ааасІкСШ, тиб. сіЬи та) посредством 
йогической практики ведет к устранению дуализма между суб'єктом и 
об'єктом и трансформации праньї в прану истинной безобт>ектной муд- 
рости (санскр. ]папа ргапа, тиб. уе зез куі гіип). Бинду — созидательная 
потенция, контролирующий и созидающий процесе. Подробнее см.: Оиеп- 
іЬег, р. 158—174, 270—272. 

76 Сас1І£, 30а: уигЬап зіга §йісе§зеп—й пі£еп йг §еуікйі — сійг .. . 

77 Тиб. зіоп £зит сокр. от ']і§ гіеп зіоп §зит . 

78 Тиб. зруі Ьо'і 'кког Іо. Чакрьі — познавательньїе центрьі, сфокуси- 
рованньїе вокруг авадхути [ОиепіЬег, р. 4, поіе 2]. 

79 Санскр. каїазйіга, тиб. ікі§ па§ — один из восьми «горячих адов». 

80 Санскр. исіапа, тиб. §уеп г§уип — восходящий ток, название одной 
из пяти форм моторной активности [ОиепіЬег, р. 271]. 

81 Санскр. тауй]’аІа тапйаіа , тиб. ’ркгиі *кког сокр. от. з§уи ’ркгиі 

(1га ЬаЧ сікуіі 'кког. СасІІ£, 40а: опізип кйгбйп. 

82 СасІІ£, 40а: ... пщеп зага Ьізіїуаузап — йиг ... 

83 Тиб. зпіп ккаг ккатз 'ркеї Ьа уіп. Сабід, 40а: ]ігйкеп—сіекі пот — 
ип кйгсійп—сійг сіизиі—іуаг сІй§йгй§зеп Ьиі: «В сердечной чакре скопился 
бинду». 

84 Сас1і£, 40Ь: ієпсіесе сіп§ §аіаущії—іуаг Ьізіїуааузап — сіиг: 

85 Тиб. йОуез гйог сітаг ро'і (ікуіі 'кког. Хеваджра—тантра из раз- 
дела ануттара-йога, одно из вьісших тантрийских божеств. Ему посвя- 
щен цикл сочинений под общим названием «Хеваджра-тантра», включен- 
ньій з тибєтский канон. Подробнее см.: НТ. 

86 Тиб. ЬОе токо§ Ьо кі ра'і кеп гиз. Дзмчог (санскр. Сакгазатаа- 


га) —тантра из раздела ануттара-йога. Ее центральное божество — Хе- 
рука. Луипа — один из восьмидесяти четьірех сиддхов, участвовавший 
в передаче традиции Чакрасамвара-тантрьі. 

87 СабІ£, 41а: пі§еп есійг—ійг Сип£ іап§—ип уооі Ьй§йсІе иіауап — 
іуаг сій^йгсй Ьауіти: уауидап—а даЬ дагап^диі Ьоіоп осіиузап — сіиг: ]ат 
оїди й§еі Ьаіаі кйтйп—й уакисіаі—іуаг уаЬи]и Ьіат — а—уіп пісійп—й 
пісіе кйгЬезй: 

88 Тамбова облекает свой рассказ о шестнадцати сновидениях в форму 
гимна. В ответном гимне Миларзпа раз^ьясняет их смьісл. Оба гимна см. 
Са<%, 41Ь—47а; ОВ, 245—249Ь. 

_ 89 Тиб. втап Ьіа та тскей Ьг^уаЛ. Соответствуют восьми разделам 
тибетской медицини: лечение заболеваний взросльїх, детских, женских, 
нервньїх, отравлений, возрастньїх, венерических и хирургия. 

90 Санскр. затЬкоцакауа, тиб. Іопз зки сокр. от іоіїз зруой гсіго^з 
куі зки — «тело полного блаженства», коммуникативньїй уровень суще- 
ствования Буддьі. Вместе с нирманакаей (санскр. я ігтапакауа , тиб. зргиі 
ра і зки) «телом воплощения», самбхогакая составляет оперативний 
аспект существования Буддьі, или рупакаю — «тело форми» (санскр. 
гиракауа, тиб. § гиез зки). См.: ОиепіЬег, р. 267, поіе А. 

91 48а: . . . Шат Ьигдап—и Ьеу—е ііесііе й]е£сІеЬеі ] — а: «Ясно 
показалея Идам». Идам — пробужденная манифестация сущностной при¬ 
роди адепта, воплощающая различньте аспекти пробуждения. 
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92 Ьукв. «ущелье сверхчувственньїх познавательньїх способностеи» 
(тиб. тпоп зез куі ркгап). Шесть сверхчувственньїх познавательньїх спо- 
собностей (санскр. $ ай аЬкЦпа, тиб. тпоп раг зез ра йгир): чудесньїе 
способности проходить сквозь стеньї, левитировать и т. д., сльїшать че- 
ловеческие и божественньїе голоса, далекие и близкие, знать мьісли дру¬ 
гих, видеть умерших и вновь рожденньїх, помнить о прошльїх перерожде- 
ниях, знать то, что аффектьі потеряли способность удерживать нас на 
низком уровне [зСат ро ра, р. 52, поіе 19]. 

у3 В намтаре об^ьясняется причина зтой необходимости: ]йпр Ьііір 
]иуаІаЬази: іпргі—уіп зітпиз—іиг Ьагіуйади—уіп іиіа: «.. .Если беспеч- 
но относиться к сверхчувственньїм познавательньїм способностям, по- 
скольку будешь охвачен нєбесньїми демонами, ...» [Сас1І£, 48а]. 

94 Сасіід, 49а; СВ, 352а. 

95 Санскр. йкагтаіа, тиб. скоз пій синоним санскр. зоаЬкаоа тиб. 
гап Ьгіп . Не стоит путать зтот термин с тем, что обьічно назьівают «ос¬ 
новними свойствами вещи», т. е. набором ее сущностньїх характеристик. 
Свабхава определяет то, что не может бить сформулировано в виде 
понятий, т. е. пустоту [зСат ро ра, р. 49, поіе 4]. 

96 Тиб. гйо г]'е уе зез. Здесь ваджра вьіражает идею того, что нахо- 
дится за пределами возникновения и уничтожения и позтому не может 
бьіть разрушено. 

97 Тиб. а ги га — универсальное медицинское средство, способное из- 
лечивать многие заболевания, возможно, миробалан [СВіг., р. 497. 
поіе 28]. 

98 См. примеч. 72. 

99 Сас1і£, 50 Ь ... епе иЬайіз — іиг зііи]и. . 

100 Пабо пишет очень кратко: гіип зетз. Сасіід, 51а: ... кеі зейкії 
доуаг й§еі йокіуаїйиуиїдиі ... 

101 Тиб. й§е зіоп гВо г\е ’йгіп ра } }ат §1іії §га§з ра, т. е. Извест- 
ньій на [весь] Мир Держащий Ваджру. 

102 Гнев, неведенье и вожделение. 

103 Букв, «замуруй [себя в пещере]» (тиб. ’§а§ зЬуаг). 

104 Тиб. тпат г/ез ’йез ра’і патз сокр. от. патз Ьгай уе зез йап г}ез 
ікаЬ уе зез (санскр. затакііа }папа са ргзіка ІаЬйка }папа )—знание 

внутри созерцания и знание в процессе созерцания. 

105 Санскр. рий^аіа, тиб. £ап гар, — постоянно изменяющаяся личность, 
состоящая из злементов. 

106 Миларзпа иазьівает дату собственной смерти. 

107 Сабіе, 52а; СВ, 254а. 

108 Санскр. пізргарапса тиб. зргоз ’ЬгаІ — букв, «избавление от ак- 
тивности», состояние аскета, свободного от дискурсивного мьішления и 
мирской активности. 

109 Санскр. азіаи Іокайкагтак, тиб. скоз Ьгруай сокр. от ']ір гіеп руі 
скоз Ьгруай — обретение, утрата, слава, бесчестье, хвала, порицание, ра- 
дость, страдание. 

110 Для краткости Пабо опускает последние две строки четьірех по- 
следующих шестистиший. В русском переводе они восстановленьї по 
намтару и Гурбуму._ 

П1 Санскр. Макатийга, тиб. ркуар груа скеп ро — «великий символ» 
пробужденной натури, осознавшей пустотность реальности и свободу от 
влияний сансарьі. В Карнатантраваджрападе дается самий короткий ана- 
лиз зтого термина: ркуар —приобретение безобьектного' знання, груа — 
блаженство, испьітьіваемое от того, что клубок сансарьі распутан, скеп 
ро — дхармакая как целостность [ОиепіЬег, р. 222—235]. 

112 Тиб. Іиз пар рі сіре зЬуаг та зізої гір. СВ, 254Ь: вместо зізої 
«давать, дарить» дает Ьгізої «стараться, прилатать усилия», что более под- 
ходит по смислу. Сасіід. 52Ь: азиги Ьеу—е кеіе—іуег Ьиуап—и йііез Ьии 
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■кісіуе: «Не радей сверх мерьі в добродетельньїх делах с помощью язьїка 
и тела». 

113 Тиб. Ьсіисі куі Іип Ьзіап. Мара — искуситель Шакьямуни Буддьі, 
пьітавшийся помешать ему достичь пробуждения; в широком смьісле — 
трудности, испьітьіваемьіе адептом на пути к освобождению [ТЬе Ьіїе ої 
Магра, р. 233]. 

114 Тиб. гіот зетз Ьсіисі; <ЗВ, 254Ь: б^а’ гіош Ьбиб. 

115 Перечень одеждьі и других регалий Кадам, надетьіх Гамбовой, 
см. СабІ£, 53а. 

116 Тиб. збгої сікаг. Тара (санскр. Тага, тиб. збгої та )—«Спаси- 
тельница», зманация Бодхисаттвьі Авалокитешварьі, воплощение жененого 
аспекта сострадания. Две ее иконографические формьі — Белая и Зеленая 
Тарьі. 

117 Санскр. сіакіпї, тиб. ткка’ ’§го та — «ходящие по небу», гнев- 
ньіе и полугневньїе идамьі, символизирующие сострадание, пустотность и 
истинную безоб^ектную мудрость. 

118 Тиб. г]е §апз сікаг та. Слова из первой строфьі поминального 
гимна, исполненного Гамбовой. Сабі§, 53Ь: засаіаі й§еі Ьоусіа засиіи 
ауиіа — уіп ог§іІ — сіиг а]ігаузап — іиг: «Несравненньїй Владьїка, когда тьі 
шествовал по вершинам белоснежньїх гор...». 

119 Санскр. йзта§аіа, тиб. сігосі — теплота как ступень практического 
пути. 

120 Не ясно, что должно вьірасти на дереве. Тибетский текст дает: 
зіп ’сіі Іа зіп кігуосі зкуез Ьаг дуиг сі§ «на атом дереве вьірасти тьі (?)». 
В намтаре зта ситуация описана более подробно, но хотя из контекста 
ясно, что на дереве должньї появиться четки, монгольский переводчик 
также пишет сі — тьі: доуаг пі§еп Ьосікі гіза—уіп егіке — уі пі§еп Ьигуазип 
тойоп иуауасі: уигЬап сау—ип датиу Ьигдап Ьег патауі оіоап§§ігісІ 
й]й§йІЬезй еіе епе тосіоп—сіиг сі Ьег игущи Ьоііиуаі: аіаап§§ігісІ езе 
щй§йІЬезй Ьии игиіиуаі кетеп потіаузап—іуаг іеге Ьосікі гіза пі£еп 
екйг — іиг игуиузап Ьоіаі: «Повесив несколько [шариков] четок на иву, 
сказал: „Если Буддьі трех Бремен дали предсказание обо мне, тьі (?) 
вьірасти на зтом дереве, а если не дали, пусть [ничего] не вьірастает“. 
Однаждьі вьіросли четки» [Сабід, 55Ь]. 

121 Тиб. Ьосікі іза, или Ьо йкі гіза — четки для отечета произносимьіх 
имен Бодхисаттвьі. 

122 СабІ£, 60Ь: іе§йп — есе исіаі й£е§йу — е §йгЬеІ — йп сійгзй — ій іо - 
Іоуаі—уі кііЬ—Ьег кйііузеп: уоуоіаі—йиг уеке §іи ]е§й§зеп пщеп іге]й 
д&йіегйп епсіе зауиЬази Ьі іпй д§1і£е—уіп е]еп Ьоіоти: есІй§е йій заущи 
Ьй§езй кдЬе§йп йаузіка зуатЬосап-сІиг осіоуасі іеге Ьег іапи іауаіаі—і 
иуиуасіа іе§йзкеп йііесітйі Ьі оуіагуиі—сіиг Ьіій§сі Ьігісі Ьйкй—уіп іиіа .. . 
«Вскоре после зтого прибьіл некто, похожий на ящериду. Голова его бьіла 
обмотана шелком а на шее висел большой [кусок] бирюзьі. [Он] сказал: 
„Если [тьі] останеться здесь, я стану [твоим] милостьінедателем. Если 
сейчас не останеться, отправляйся к [моєму] сьіну Даглха гампо, он 
всегда будет вьіполнять твои желания. Поскольку я, летающий по небу 
прета...“». Затем следует длинньїй рассказ о том, как Тамбова отпускает 
прете грехн. 

123 Санскр. а$іарайагіка, тиб. сіпоз ра Ьг§уасІ. Их перечень см. в ТК, 
р. 91. 

124 Т. е. перемещалея по всему Тибету со скоростью, недоступной 
обьічному человеку. 

125 Тиб. газ Ьа Іа Ьгіп сій зез ра §Іой Іа го§. Глагол §Іой означает 
«ослаблять, распускать, смягчать, успокаивать». Строка из гимна, посвя- 
щенного раз'ьяснению сущности Махамудрьі. СабІ£, 71Ь: ау — а йЬег — йп 
иуауап ЬеІ§е ЬіІі§ іейкйкйі кйсеЬезй: Ьдз—йп ип^уагії сіїеп зесікії—і 
зиіауст іаІЬі: «Если стромиться развить в себе истинную мудрость, 
расслабь (успокой) сознание подобно хлопчатобумажной материн». 
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126 Тиб. та Ьсоз Ьгай раЧ зетз ’сіі запз гру аз уіп. Строка из зтого 
же гимна. СаЛІ£, 71Ь: }азасіау йреі ауиіиузап зесікії Ьигдап Ьиі: 

127 Тиб. гап зетз Іа Ьгирз. Букв, гап рі зетз означает «собственное 
сознание». Тем не менее зтот термин означает не «моє» или «его» созна- 
ние, но Сознание как познавательное духовное «ничто», необходимое для 
достижения истинного знання. [зСаш ро ра, р. 227, поіе 17]. 

128 СаЛі£, 77а. 

129 Тиб. зОо тап — название дацана в монастьіре Брайбун (тиб. 
’Вгаз зрипз). 

130 Санскр. затауа, ти б. гіорз — непосредственное постижение и опьіт, 
вьірастающие из интеллектуального понимания [з<3ат ро ра, р. 38,. 
поіе 4]. 

131 Тиб. Зо зрот ’ркарз ра [Ііт зі уе зез зпііг ро] рЗег зрот уе зез 
зпіп ро [Ват зпі скоз руип зіе ргиЬ ікоЬ Ьгі] Боарз ро зрот ізкиї 
[ОгиЬ ікоЬ сіЬи зе] Ркар рги ра [’ВаЬ гот ра зіе груид, 'сігіп Ьгі] Исарз 
ро ’сіиі 'сігіп [’баг зрот йкаг ро ІНо у а у ар ра] [Кує Ьо уе зез гсіо г]е 
зіе пе ЬаЧ згаз Ьгі] гМор сор ра [зСот скип] Сгої зрот скоз руип 
[рВаї зіоп зрот зе зіе і кирз куі згаз Ьгі] І о зіоп [Ьерз тсІгез] р8аІ 
Ьуап [р8аІ уе зіе пе рпаз Ьгі] ргап уап рІЇарз пар ро йап гОгі зрот 
зкуез зе зорз тіка! уаз раг Ьуоп по] Несколько отличающиеся списки 
учеников Гамбовьі см.: СаЛІ£, 32а: ВАІг., р. 462—468. 
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ЗАПИСИ СКАЗАННОГО ВЬІСОКОМУДРЬІМ РЗННЄ 1 

(Ржне сенин гоитидайки кикигаки) 

В 1457 г. во главе храма Хонгандзи (храма Основного 
Обета Буддьі Амида) в Киото встал 43-летний иерарх 
(хоссу) Раннє (1415—1499). Он стал восьмим по счету на¬ 
стоятелем. Родился в Киото от внебрачной связи 18-летнего 
Дзонне с женщиной низкого происхождения, прислуживав- 
шей при храме. В шесть лет ему пришлось расстаться с ма- 
терью, а семнадцатилетним он принял постриг в храме 
Серзньин в восточной части Киото. Много путешествовал, 
совершая паломничества в места, связанньїе с жизнью и 
миссионерской деятельностью Синрана (1173—1212), пря¬ 
мим потомком которого являлся по линии отца, скончавше- 
гося в 1457 г. 

До зтого времени центральний храм влачил жалкое су- 
ществование, переживая не самие лучшие Бремена. Трудная 
судьба закалила характер Рзнне. Незауряднне способности 
проповедника позволили ему в скором времени сделать храм 
и школу, во главе которой он стоял, самой, пожалуй, влия- 
тельной силой в Японии того времени. Его миссионерская 
деятельность нашла широкий отклик и поддержку со сто¬ 
рони крестьян, хотя его духовное влияние распостранялось 
и на многих представителей привилегированного слоя. Но 
все-таки основной упор он делал на простих людей, о чем 
в той или иной связи не раз говорил. 

Возникновение, а вскоре и расцвет амидаистских школ 
в XII в. в Японии, с одной сторони, обьясняется тем, что 
в зпоху «конца Закона» ( маппо ), когда человеку из-за от- 
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сутствия времени не достичь спасения собственньїми силами 
(дзирики ), остается только уповать на помощь Буддьі 
Амида, которьій спасет все живьіе существа и людей при 
условии истинной верьі (синсю) в Него. Западньїй Рай 
Буддьі Амида представляется Чистой Землей ( дзедо ), краєм, 
«крайних радостей» ( гокураку ) и безмерного блаженства. 

С другой сторони, амидаистские школи, к которнм отно- 
сится и «дзедо синсю» (школа Истинной Берн Чистой 
Земли), возникли в момент крутой ломки всей социально- 
зкономической жизни, когда Япония переходила к новому 
правленню — камакурскому сегунату — и представляли со- 
бой ответ на возникший духовний кризис, на вьізов времени.. 

Бо второй половине XV в. в период непрекращающихся 
междоусобиц крестьяне нашли в учений школи идеи, созвуч- 
ние их представленням о справедливости, порядке, добре и 
зле, в конечном счете — оправдание своим действиям во 
время массовьіх виступлений (икко-икки) против существо- 
вавших порядков. Их сердца не могли не затронуть уравни- 
тельнне идеи: Будде Амида безразлично, кто ти и какое по- 
ложение занимаешь в обществе. Он всенепременно окажет 
помощь любому человеку, если тот искренне, без двоедушия 
и колебаний, поверит в Него. 

У истоков школи стоит Хонзн (1133—1212). Большой 
вклад внес Синран (1173—1262), на авторитет которого по- 
стоянно ссилаются в предлагаемом сочинении, представляю- 
щем собой собрание внсказнваний внсокомудрого Рзнне, 
а также его учеников о нем. 

Перевод сделан по изданию: Рзнне сенин гоитидайки 
кикигаки (Записи сказанного вьісокомудрьім Рзнне) в книге 
«Рзнне. Икко-икки» (Рзнне. Массовое движение «икко»). 
Токио, 1972 г, с. 111 —185 из собрания «Нихон сисо тайкзй» 
(Серия по общественной мисли Япокии), т. 17. 

* * * 

(1) Дотоку 2 из деревни храма Кандзюдзи 3 во второй 
год Мзйо, в первую луну первого дня (18 января 1493 г.— 
В. К.) предстал перед старейшим. Вьісокомудрьій Рзнне из- 
волил сказать: «Дотоку, сколько тебе исполнилось лет? До¬ 
току, произнеси нзмбуцу. Когда ми говорим о нзмбуцу, воз- 
глашаемом собственньїми силами, то имеем в виду, что, воз- 
глашая многократнне нзмбуцу, бьтваем ведомьі Буддой, что 
самою добродетелью зтого возглашения полатаєм снискать 
спасенне Будди. Когда же ми говорим о Чужой Силе, то 
зто означает сразу же обрести от него спасенне, когда воз- 
носим єдиним помислом в спасение [Буддой] Мида. После 
зтого возглашать нзмбуцу — зто, радуя сердце 4 мислями 
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о благодарности за Его спасенне, произносить только «Наму 
Амида-буцу». Таким образом, то, что називаєм Чужой Си- 
лой (тарілки), является силой другого. Следуя зтому єди¬ 
ному помьіслу до часа кончиньї, возродишься в Чистой 
Земле». Так изволил сказать 5 . 

(2) На заутренней службе во время декламации отрьівка: 
«Проникающий во все сторони свет Будди рассеивает мрак 
непросвещенности и всенепременно приводит человека, испьі- 
тавшего радость єдиного помьісла к вере, в нирвану» из сла- 
вословий 6 «проповеди пяти удивительньїх вещей» он сопо- 
ставил смисл изречения «свет Буддьі широко освещает мир 
во всех направленнях» снова со стихотворением «хотя и нет 
селения, куда не проникал бьі свет луни, но только в сердце 
человека, смотрящего на нее, он остается» 7 . Так проповедо- 
вал. Невозможно даже вьісказать чувство огромной благо¬ 
дарности. После того как иерарх удалился, господин Кита- 
тоно-сама 8 произнес: «Сопоставив вчерашнюю вечернюю про- 
поведь с сегодняшней вечерней проповедью, невозможно 
удержаться от вираження благодарности», — заключил он. 
И полились безудержно слезьі 9 . 

(3) Во время служби наставник позабьіл очередность 
славословий 10 . Вернувшись в Южньїе покои, отметил: «Сла- 
вословия наставлений святого Синрана вьіше всяких похвал, 
увлекшись, позабьіл, с чего начать». Так изволил сказать. 
Потом в задумчивости промолвил: «Мало людей, которьіе, 
с благодарностью уверовав в зти наставления, вновь родятся 
в Чистой Земле». 

(4) Когда кто-то из верующих сказал Рзнне: «Я не знаю, 
что означает: и словами и помислами нерасторжим», — он от- 
ветил: «Говорят — что держишь в мислях — проявится». Та¬ 
ким образом у человека, воспринявшего веру, то єсть поняв- 
шего смисл «Наму Амида-буцу», и слова и сознание нерас- 
торжимьі. 

(5) «Свиток со словами возглашения, как обьект покло- 
нения ( хондзон ) и , повешенньїй на стену, ветшает — священ- 
ньіе тексти от чтения приходят в негодность». Такое двусти- 
шие изволил произнести. 

(6) Рзнне изволил произнести: «Славословие в адрес 
Амида-буцу [наму] — зто возвращение к своей судьбе (ки- 
ме:). Возвращение к своей судьбе означает — всецело по¬ 
ложиться на Мида. Вместе с тем обращение к Амида-буцу 
за спасением (хоцуган жо :) означает, что верующему воз- 
дается Великое добро и Великие добродетели, как только 
он поверит в Амида. Ее форма, в частности, — Наму Амида- 
буцу». Так изволил сказать. 

(7) Обращаясь к Гансе, Какудззн, Матасиро 12 из провин- 
ции Кага 13 , наставник сказал, что когда єдиним помислом 
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положиться на спасенне Мида, сразу же получишь Его спа¬ 
сенне со словами «Наму Амида-буцу»; зто назьіваем верой. 
В общем, какие бьі не бьіли прегрешения, стираешь их си- 
лой верьі єдиного помьісла. И далее он процитировал сле- 
дующие слова: «Карма Шести Дорог 14 рождений и смер¬ 
тей, идущих из бесконечности, разрушается чудодейственной 
силой обета Амида, мудростью Буддьі, кладущей конец пере- 
рождениям и возвращающей к жизни ( киме :) возглашением 
«Наму Амида-буцу», идущим из єдиного помьісла. Зто ука- 
зьівает на то, что карма прорастает в нас, начиная с истин- 
ной причиньї Конечной нирваньї (нзхан хицуке :) 15 ». Далее 
наставник на свитке изволил начертать зту мьісль и вручил 
его Гансе. 

(8) Обращаясь к Кекзн из провинции Микава 16 и Кукзн 
из провинции Исз 17 , Рзнне изволил сказать: «Славословие 
в адрес Амида-буцу [наму] означает возвращение к своей 
судьбе (киме:), смьісл сказанного — положиться на его Спа¬ 
сенне. Смьісл «возвращения к своей судьбе» (киме:) запе- 
чатляется на «обретенной благодати, исходящей из Основ¬ 
ного Обета» (хоцуган жо:)». Так изволил сказать. 

(9) На вопрос 18 : «Не могу понять вьісказьівания: «Давно 
придерживаясь клятвьі, совершенствоваться в вере в Чужую 
Силу ( тарики ), беспричинно испьітьівая влечение к собствен- 
ной силе ( дзирики ), напрасно скитаюсь», — Рзнне изволил 
ответить: «Вникая в сказанное, не преисполнишься верой». 
Так изволил сказать. 

(10) Фукудзндзи 19 почтительно сказал Рзнне: «Мне непо- 
нятньї слова: «Великое милосердне Буддьі на пути к груди 
людей, вечно блуждающих 20 ». На что последовал ответ: 
«Лотос сердца Буддьі именно в груди распускается. Не 
в животе ведь. Сказано: «Добродетель (кудоку) тела и со- 
знания Мида войдет в тела живьіх существ мира Закона, 
достигнет глубиньї сердец» 21 . А коль так, то зто относится 
к сердцам, только что обретшим просветление ( регз )».— 
«Спасибо», — молвил Фукудзндзи. 

(11) В третий год Мзйо, в десятую луну 28-го дня 
(25 ноября 1494 т. — В. К.) во время вечерней поминальной 
службьі накануне годовщиньї смерти Синрана Рзнне изрек: 
«Прочитали ли ,,Сссингз“ 22 , славословия на японском язьіке 
( васан )? Жаль. В других школах проводят поминальньїе па- 
нихндьі с упоминанием своих благих поступков. В нашей 
школе, думаю, все хорошо прониклись верой в Чужую Силу, 
ее понимание заложено святьім Синраном в молитвословиях 
на японском язьіке. В частности, Синран переложил смьісл 
сердечних толкований семи великих патриархов 23 в молит¬ 
вословиях на японском язьіке, понятньїе на слух. Вам хо¬ 
рошо известно зто Его благодеяние и с благодарностью воз- 
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глашаем нзмбуцу словами, идущими от радующегося сердца/ 
к святому Синрану, за Дела Всемилостивейшего Будди». 
Так настойчиво изволил говорить Раннє. 

(12) Хоть и хорошо запомнили святьіе свитки и усвоили. 
Святое Учение, но если вьі не укрепились в вере в Чужую 
Силу, то все тщетно. Если без двоедушия до смертного одра 
веришь в Спасенне Мида, укрепился в вере, что родиться 
в Чистой Земле, то обязательно родиться в Чистой Земле. 

(13) В третий год Мзйо, в одиннадцатую луну на рас- 
свете 21-го дня (21 декабря 1494 г. — В. К.) в неделю поми- 
новения Основателя школьї Истинной Верьі (хоонко) 24 около 
восьми часов 25 , когда я посетил храм для поклонения перед 
деревянной статуей святого Синрана и немного забнлся 
в дреме, в зто время — не пойму то ли во сне, то ли наяву — 
я, Кудззн, вознося молитвословия, сподобился увидеть, как 
из-за святилища, что на территории храма, появился иерарх 
из кучи хлопка, облик у него бьіл Основателя школьї, свя¬ 
того Синрана. Тогда я понял, что следует сказать: «Итак, 
Основатель школьї, святой Синран принял облик иерарха 26 
и восстановил в первозданной чистоте учение нашей школьї».. 
В восхвалениях монаха Кемонбо 27 єсть слова: «Учение 
школьї святого Синрана, прибегая к метафоре, подобно ро- 
ждению огня от трения дерева о камень, подобно созданию 
драгоценного камня шлифовкой грубих камней». Вспомнив,, 
что зто — слова восхваления из сочинения «Онсики» 28 
(Хо : онко : сики. — В. К .), проснулся. Итак, я зто називаю 
возрождением Основателя школьї святого Синрана и верю 
в него после зтого. 

(14) Люди, которьіе проповедуют (ке-.гз), прежде всего 
должньї сами хорошо утвердиться в вере. Более того, если 
они прочтут и перескажут тексти святого Учення, то слуша- 
тели смогут получить веру. 

(15) Слова Рзнне: «Если, положившись на Мида, получив 
от него Спасенне, у человека єсть отзнвчивое и благодарное 
за спасенне сердце, то сно в своей радости только и будет 
произносить нзмбуцу. Иньїми словами, зто и єсть вьіраже- 
ние признательности за милость Будди». 

(16) Рзнне сказал почтенному Тикамацу-доно 29 из Оцу: 
«Хорошо утвердись в вере, и другие ее обретут». Так изво¬ 
лил сказать. 

(17) Когда Рзнне собрался отбьіть из столицн к почтен¬ 
ному Тонда-доно 30 в четвертий год Мзйо, в двенадцатую 
луну шестого дня (22 декабря 1495 г. — В. К.) у и пришло 
много народу к иерарху вечером пятого дня, то он сказал: 
«Почему сегодня вечером пришло много людей?» Дзюнсзй 31 
ответил: «Для того, чтобьі искренне виразить глубокое чув- 
ство признательности за проповеди, произнесеннне Вами за 
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ато время, а также по случаю Вашего огьезда из столицн 
завтра. Может бьіть, в надежде встретиться с Вами. Затем, 
чтобьі поздравить с окончанием года в скором времени». Так 
с почтением сказал. Тогда Раннє изволил произнести сле- 
дующие слова: «Никчемньї поздравления с окончанием года. 
Лучшим подарком в связи с окончанием года бьіло бьі их 
приобщение к вере». 

(18) Раннє произнес следующие слова: «Иногда, когда 
случается, что нас посещает небрежность, мьі можем в со- 
мнениях сокрушаться: вряд ли я смогу родиться в Чистой 
Земле. Однако уж если однаждьі доверился Амида-нерай и 
в будущем предопределено рождение в Чистой Земле, то 
постьідна излишняя небрежность. И хотя нас посещает чрез- 
мерная небрежность, но Спасенне предопределено. Великие 
Дела Чужой Сильї вьізьівают у радостного сердца слова 
благодарности». 

(19) Когда Раннє почтительно спросили: «Нужно ли про- 
износить намбуцу в благодарность за то, что получил Спа¬ 
сенне, или нужно произносить намбуцу в благодарность за 
то, что получишь Спасенне?» — он изволил ответить сло¬ 
вами: «И то и другое хорошо. Однако у тех, кто достиг со- 
стояния бодхисаттв, сердце радуется Спасению, у тех, кто 
сможет достичь просветления в нирване, сердце вьіражает 
признательность за грядущеє Спасенне. Оба случая хороши: 
сердца радуются, что станут Буддами». 

(20) В пятьій год Майо, в первую луну, 23-го дня (7 фев- 
раля 1496 г. — В. К.) Раннє вернулся в столицу 32 от почтен- 
ного Тонда-доно 33 и изволил твердо заявить: «Вряд ли все 
же мне с ньінешнего года придется встретиться с человеком 
без верьі». Долго говорил о вере, а также попросил у настоя¬ 
теля храма Сайгандзи 34 представление театра Но. Во вто¬ 
рую луну седьмого дня (21 февраля. — В. К.) вскоре отпра- 
вился из столицьі к почтенному Тондо-доно; в третью луну 
27-го дня (10 мая. — В. К-) прибьіл в столицу от почтенного 
Сакаи-доно 35 , 28-го дня (11 мая — В. К-) изволил сказать: 
«Для того чтобьі донести смьісл слов ,,самому верить и дру¬ 
гим принести вєру“ 36 , не жалея сил, приезжал, уезжал из 
столицьі. И куда бьі не приезжал, люди обретали веру, ви¬ 
ражали признательность. С радостью вновь отправлюсь 
в дорогу». Так изволил сказать. 

(21) В четвертую луну девятого дня (21 мая. — В. К.) 
Раннє изволил сказать: «Если человек говорит, что он обла- 
дает верой, то ато хорошо. Вряд ли он будет говорить не- 
нужное. Обстоятельно говори людям об обращении всех по- 
мьіслов к Будде Амида». Так наставлял он Кудзана. 

(22) В ту же луну 22-го дня (3 июня. — В. К.) Раннє от- 
правился из столицьі к почтенному Сакаи-доно 37 . 


287 



(23) В седьмую луну 20-го дня (28 августа. — В . а.) 
Раннє вернулся в столицу и в зтот день изволил сказать: 
«Именно нам в порочную зпоху Пяти Омрачений 38 дано 
с помощью исключительно алмазнонетленной верьі навсегда 
отбросить [цепь] рождений и смертей и достигнуть Чистой 
Земли в своем естестве» 39 . И далее в проповеди он изволил 
сказать: «Я приведу содержание двух молитвословий на 
японском язьіке». Несколько назидательно он повторил: «До¬ 
стигнем Чистой Земли в своем естестве, отбросим навсегда 
цепь рождений и смертей. Вот как здорово! Вот как здо¬ 
рово!» 40 

(24) [Вьісокомудрьім Раннє] бьіло сказано, что написа- 
ние двух иероглифов, составляющих слово «наму» 41 , опреде- 
лено в нашей школе святьім Синраном. Заставив переписать 
на свиток золотой краской молитвословие «Наму Амида- 
буцу», повесил его в гостиной. Бьіло им сказано: «Будда 
Непостижимого Света, Будда Всепроникающего Света — все- 
благие имена, прославляющие зто молитвословие — «Наму 
Амида-буцу». Так изволил сказать. 

(25) Дзюнсзй с почтением сказал: «Хочется узнать 
смьісл слов молитвословия на японском язьіке: „Через Сви- 
детельства истинности Обета Амида и Защиту Нзмбуцу 
всеми неисчислимьіми Буддами десяти направлений 42 надле- 
жит знать, насколько безнадежно стремление постичь Закон 
своими силами“» 43 . Рзнне ответил словами: «Дело обстоит 
так, что все Буддьі вернутся к Амида. Сказано: 

В миру 

Отбросить сердце монахини. 

И пусть рога коровьі 

Будут как єсть. 

Зто — стихотворение Основателя школьї святого Синрана. 
Таким образом, не нужна форма, надлежит взять за основу 
веру всем сердцем в Чужую Силу. И в миру ведь говорят: 
«Хоть и пострижешь голову 44 , но сердце не постричь». Так 
изволил сказать. 

(26) Как только я подумаю о кладбище Торибзно 45 , 
Вспоминаю о покоящихся там близких мне людях. 

И зто — стихотворение Синрана. 

(27) В пятом году Мзйо, в девятую луну 20 дня (26 ок- 
тября 1496 г. — В. К-) мне, Кудззну, бьіл пожалован портрет 
Основателя школьї. Нет слов, чтобьі вьіразить благодар- 
ность 46 . 

(28) В том же году в одиннадцатую луну (5 декабря — 
5 января 1497 г. — В. /(.) иерарх Рзнне читал перед святьім 
Синраном «Годзн» 47 (Житие святого Синрана. — В. К.) 
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Основателя школи и проповедовал на разньїе темьі. Только 
словами не виразить благодарность за зто. 

(29) В тестом году Мзйо, в четвертую луну 16-го дня 
(18 мая 1497 г. — В. К.) Рзнне вернулся в столицу 48 . В зтот 
же день иерарх Рзнне собственньїми руками развернул ори- 
гинал портрета 49 Основателя школьї, святого, завернутий, 
в плотньїй лист бумаги, и сказал: «Начертано кистью самого 
Синрана» 50 . Всем бьіло позволено посмотреть с благогове- 
нием. «Зтот оригинал не могут лицезреть те, кто добросо- 
вестно не накопил добрьіе поступки в прежних жизнях». Так 
изволил сказать. 

(30) Рзнне изрек: «Всех Будд украшают Три Поступка 51 , 
и все они равньї в конце концов, жестко усмиряют лживьіе 
поступки тела, речи, мислей человека» 52 . Сказанное озна- 
чает, что все Будди, вернувшись к Амида, могут спасти лю¬ 
дей. Так изволил сказать. 

(31) «Нет ничего особенного в том, что говорят о наследо- 
вании верьі после того, как обрели ее єдиним помислом 
в Будду Амида. Первоначально возникнув, продолжается 
вера, укрепляется сердце, подчиненное єдиному помислу 
к Амида, и на сердце, беспрестанно, миллионьї и миллионьї 
раз обращающееся к Основному Обету Амида, нисходит, го¬ 
ворят, благодать милости Буддьі. Более того, важно то, что 
возникает Зачин єдиного помьісла возвращения к жизни». 
Так изволил сказать. 

(32) Рзнне спросил всех монахов: «Может ли стать се- 
менем рождения в Чистой Земле произнесение нзмбуцу во 
время чтений молитвословий на японском язьіке из «Се- 
сингз» утром и вечером? Или не может?» Все отвечали на 
вопрос. Кто-то сказал: «Может стать семенем рождения 
в Чистой Земле», кто-то: «Не может стать семенем рожде¬ 
ния в Чистой Земле». Тогда он произнес: «Оба ответа непра- 
вильньї. Смисл молитвословий на японском язьіке в „Се- 
сингз“ заключается в том, что люди, обратившись к Амида- 
нерай єдиним помислом, получат спасенне после Жизни. 
Хорошо слушая и вникая в сказанное, обретя веру, произ- 
несешь с радостью, со словами благодарности нзмбуцу пе¬ 
ред святим Синраном». Так неоднократно изволил повторить. 

(33) «В других школах, возглашая шесть письменних 
знаков 53 , которьіе являются Великим Добром и Великим 
Благодеянием, возносят зто благодеяние всем Буддам, бод- 
хисаттвам и небожителям и считают зто благодеяние своим. 
В нашей школе не так. Зто славное имя из шести знаков т 
хоть и является твоим собственньїм и, возглашая его, мо- 
жешь возносить Буддам и бодхисаттвам, но только если єди¬ 
ним помислом и всем сердцем положиться на спасенне 
Амида после жизни, и тогда вскоре получишь спасенне и бу- 
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дешь говорить: «Спасибо! Спасибо!» Так изволил сказать 
Раннє. 

(34) Вдова Асаи 54 из провиндии Микава нанесла про¬ 
щальний визит Раннє перед огьездом. Зто бьіло утром, когда 
он собрался отправиться из столицьі к достопочтенному 
Тонда-доно и бьіл чрезвьічайно занят. Раннє сказал: 
«Только лишь произнести Его Имя и потянуться сердцем 
к Будде — недостаточно. Если мьі поверим в Мида, более 
того — в Его Спасенне, то произнесем «Наму Амида-буцу»— 
и даруется нам вскоре спасенне. А коль так, то сердце на- 
полняется словами благодарности за дарованное спасенне и 
с губ срьівается: «Наму Амида-буцу». И получаем милость 
Буддьі». Так изволил сказать. 

(35) Дзюнсай с почтением сказал вьісокомудрому Раннє: 
«В одном Вашем священном посланий 55 сказано: ,,В момент 
Зачина єдиного помьісла, обращенного к Амида, уничто- 
жаются все прегрешения, и люди утверждаются в положе¬ 
ний непоколебимости“. Однако Вьі говорите: ,,Прегрешения 
могут бьіть, пока живешь“. Зто отличается от священного 
послання». Когда Дзюнсай ато с почтением произнес, Раннє 
ответил: «Слова — „В момент Зачина єдиного помьісла все 
грехи исчезают“ — означают, что когда рождаешься в Чистой 
Земле силой верьі єдиного помьісла в Амида, то и грехи не 
могут атому помешать. А поскольку ато так, то они превра- 
щаются в ничто. И пока в атом мире длится жизнь, прегре¬ 
шения не иссякнут. Дзюнсай, тьі уже достиг просветления, 
а прегрешения не исчезли? «В момент Зачина єдиного по¬ 
мьісла в Амида грехи исчезают», — говорится в священном 
тексте. Так изволил сказать. «Дело не столько в том, что 
у тебя нет грехов, а сколько в том, обрел тьі веру или нет. 
Исчезли грехи — можешь получить Спасенне, не исчезли 
грехи — можешь получить Спасенне. Зто по разумению 
Мида. Нашему разумению ато недоступно. Важно только 
верить в Амида». Неоднократно он изволил ато повторить. 

(36) «Если возглашение Имени Его в Истинной вере ста- 
новится Законом, ниспосланньїм Амида, то назовем его от- 
сутствием необходимости передавать другим собственньїе бла- 
годеяния 56 . Возглашение молитвословия собственной силой 
пориналось Хонаном» 57 . Сказанное означает, что и сердце, 
положившеєся на Амида, и сердце, произносящее намбуцу 
со словами благодарности, — все даруется Амида. Произ- 
носить же намбуцу, полагая, что можно и так сделать и по- 
другому, означает положиться на собственную силу. Зто 
заслуживает порицания». Так изволил сказать Раннє. 

(37) Жизнь без рожденья. Если жизнь в Крайней Радо- 
сти 55 не прошла Три мира 59 , то мьі називаєм жизнь в Земле 
Крайней Радости жизнью без рожденья. 
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(38) «Добродетель, ниспосланная нам Амида, мьі нази¬ 
ваєм Спасеннем людей Буддой Амида-нерай». Раннє изволил 
сказать. 

(39) Раннє изрек: «Момент Зачина Единого Помьісла 
в Амида — залог рожденья в Чистой Земле. И тем, у кого 
исчезли греки, даруется Спасенне, и тем, у кого не исчезли 
грехи, даруется Спасенне. Зто по разумению Амида-нерай. 
Положение с греками не принимается в расчет. Амида помо- 
жет в основном тем людям, кто положится на Него». Так 
изволил сказать. 

(40) Раннє изрек: «Отбросив своє я, вместе со всеми 
сижу 60 . Ведь святьім Синраном сказано: ,,Люди Четьірех 
морей — все братья“ 61 . Считайте ато моими словами. Кроме 
того, если мьі все равнс вместе сидим, то одного лишь же- 
лаю — спрашивайте, в чем сомневаетесь, и хорошо укрепи- 
тесь в вере». Так изволил сказать. 

(41) «Я потонул в пучине любовной страсти, я затерялся 
в високих горах славьі и богатства, я не радуюсь тому, что 
мне обещано рожденье в Чистой Земле, и не наслаждаюсь 
тем, что приближаюсь к состоянию Просветления 62 ». На ати 
слова, вьізвавшие сомнения, бьіло сказано: «А суждено лн 
мне родиться в Чистой Земле». Раннє усльїшал атот разго- 
вор через ширму. «И любовная страсть, и слава, и богатство,. 
все — заблужденье. А коль так, то принимать в расчет ати 
моменти означает проводить смешанную практику» 63 , — так 
изволил сказать. «Только верить в Амида, и ничего более»,— 
так изволил сказать. 

(42) С наступлением вечерних сумерек пришло много 
людей, ранее не заявивших о своем посещении. И когда до- 
стопочтенньїй Мино-доно 64 резко им сказал: «Уходите»,— 
Раннє изрек: «Так говорить с людьми? Расскажите им об 
едином помисле [в Будду Амида] и позвольте им спокойно 
вернуться домой». Когда он изволил сказать: «Я езжу на 
восток и на запад с одним желанием рассказать им об 
атом», — Кемонбо залился слезами и, попросив прощення 
у Раннє, с глубоким восхищением возносил его. Все без- 
утешно ридали. 

(43) В шестом году Майо, в одиннадцатую луну (24 но- 
ября —24 декабря 1497 г. — В. К .), когда Раннє не вернулся 
в столнцу ко дню поминовения святого Синрана, послали 
к нему священника Хокебо спросить: «Как надлежит прове¬ 
сти церемонию поминовения в то время, как в ньінешнем 
году Раннє изволил пребьівать в провинции» 65 . Он написал 
священное послание и вьінес следующее решение: «Начиная 
с ньінешнего года с шести часов вечера и до шести часов 
утра всем надлежит удалиться» 66 . Распорядился, что 
остаются на ночь только ответственньїе лица на тот день. 



Кроме того, иерарх из семи поминальних дней три намере- 
вался вести службу у достопочтенного Тонда 67 , а 24-го дня 
(17 декабря. — В. К.) отправиться к достопочтенному Осака- 
доно и провести там службу. 

(44) С лета седьмого года того же девиза правлення 
(1498 г. — В . К .), когда Раннє занемог, в пятую луну седь¬ 
мого дня (27 мая. — В. К.) он сказал: «Хочу нанести свой 
прощальний визит святому Синрану», — и отправился в сто- 
лицу. Вскоре он сказал: «Не хочу видеться с людьми без 
верьі. Хочется позвать человека, укрепившегося в вере. Над- 
лежит с ним встретиться». Так изволил сказать. 

(45) 68 Ньшешним людям следует изучать старину. А по- 
жильїе люди должньї бережно передавать преданья старини. 
Слово сказанное затеряется. Письменное — не исчезнет. 

(46) Досю из Акао 69 сказал: «Основная забота на день — 
не пропустить заутреннюю службу. Основная забота в ме- 
сяце — совершить паломничество к месту Основателя нашей 
школи 70 . Основная забота в году — совершить паломниче¬ 
ство в главннй храм». Так сказал. Когда зто услншал 
господин Знне 71 , то изрек: «Хорошо сказано». 

(47) «Не полатайся на собственное сердце! Держи сердце 
в узде! Если считаешь, что сердце преклоняется перед За¬ 
коном Будди, то утешишься Амидой в вере». Так изволил 
сказать Рзнне. 

(48) Священник Хокебо жил до 90 лет 72 . Он говорил: 
«Хоть я до зтого возраста слушаю проповеди, но до сих пор 
не все познал. Все еще недостаточно». 

(49) Во время проповедей в Ямасина било у Рзнне не- 
забнваемое наставление, особенно визвавшеє чувство бла- 
годарности. Когда Рзнне удалился и шесть человек собра- 
лись в храме и стали обсуждать проповедь, то вияснилось, 
что все слншали разное. Среди них четверо ошибались 
в Учений школи. Должен сказать, что в зтом-то и дело. 
Бьівает, что ми не то сльїшим. 

(50) Во времена внсокомудрого Рзнне, когда собиралось 
перед ним много людей, причисляющих себя к верующим, он 
наставительно говорил: «Сколько среди вас человек, укре- 
пившихся в вере? Один или два?» Говорят, что зтим вьізьі- 
вал страшное замешательство у всех. 

(51) 73 Хоке сказал: «Во время молитвословий не думай, 
что зто уже сльїшал, в проповеди усльїшь главное». Так 
сказал. Зто означает, что ми должньї услншать суть. 

(52) «Окунзн се : ме : исами аритз» 74 означает, что произ- 
несение Его Имени — зто нзмбуцу, от всего сердца. Нзмбуцу, 
зиждущаяся на вере, произносится с радостью. 

(53) «Относительно священних посланий. Священнне тек¬ 
сти могут бить неправильно прочитанні, неправильно по- 
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інятьі, а священньїе послання вряд ли можно неправильно 
прочесть,— изрек Раннє.— Они — предельї Его милосердия. 
Слушать их и не понимать — означает не иметь в прежней 
жизни добрьіх дел и не иметь возможности родиться в Чи- 
стой Земле». 

(54) «Вплоть до атих лет я внимал проповедям, имеющим 
отношение к нашей школе. И хотя я слушал Слово, но 
сердце не отозвалось», — сказал Хоке. 

(55) Вьісокомудрьій Дзицуне часто повторял: «Возьмите 
за правило: что касается Закона Буддьі — потрудитесь не по¬ 
лататься на собственное сознание. Полататься на сознание — 
ато слишком. Иньїми словами, сознание, которое не пола- 
гается на сознание, — ато и єсть Чужая Сила. 

(56) Можно сказать, что хотя и єсть люди, которьіе вни- 
мают ученню нашей школи, но чрезвьічайно мало таких, ко- 
торьіе усвоят его. Зто означает, можно сказать, что чрезвьі¬ 
чайно мало шансов укрепиться в вере. 

(57) Есть такие люди, которьіе в разговоре о Законе 
Будди скатьіваются на дела мирские. Не отчаивайтесь, вновь 
верните разговор к Закону Буддьі». 

(58) Нет ни одного человека, которьій бьі думал о себе: 
я — плохой. Все ато вьізьівало осуждение святого Синрана. 
Из-за атого, если каждьій человек не изменит сознание, то 
навечно глубоко погрузится в ад. И все ато из-за того, что 
в любом случае искренне не познал глубиньї Закона Буддьі. 

(59) Никто из людей не владеет истинной верой, 

Только вьідают себя за мудрецов 75 . 

Когда достопочтенньїй Тикамацу-доно 76 изволил отбьіть 
из столицьі в Сакаи 77 , то прикрепил к поперечной балке 
между двумя столбами ( нагзси ) ато изречение и распоря- 
дился: «Позже 78 подумаєм над смьіслом атих слов». Они ви¬ 
звали сомнение у достопочтенного Коодзи-доно 79 . Вьіраже- 
ние «видавать себя за мудреца» означает, что я якобьі все 
познал. 

(60) Священнослужитель Хокебо бил человеком, которнй 
прославлял только веру как она есть. Он всегда безоши- 
бочно цитировал комментарий «Гоннамуся» 80 . Но при атом 
вьісокомудрьій Раннє указнвал: «Говори глупому прямо 
в ухо! Поменьше слов в разговоре о вере». 

(61) Дзансю сказал: «Когда речь заходит о пожертвова- 
ниях, то становится стидно от ощущения, что я их приношу 
как свои собственнне». На вопрос: «Отчего же возникает 
чувство стида?» — он ответил: «Я приношу пожертвования, 
принадлежащие Амида-нерай и святому Синрану как будто 
своп собственнне». Он сказал: «Однако я всего лишь пере¬ 
даю их иерарху Раннє, но с ощущением, как будто они при- 
надлежат мне». 
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(62) В провинции Сзтцу 81 , в деревне Гункз жил человек 
по имени Кадзуз. Он беспрестанно произносил нзмбуцу. По- 
зтому, когда брился, не бьіло случая, чтобьі не порезался. 
Машинально произносил нзмбуцу. Какой непонятливьій: 
разве может человек произносить нзмбуцу, не открьів, хоть 
на краткий мит, уста? 

(63) Человек, усвоивший Закон Буддьі, сказал: «В моло- 
дьіе годьі сможешь воспринять Закон Буддьі. С возрастом 
с трудом передвигаешься, хочется подремать. Только в моло- 
дьіе годьі способен обучиться». Так сказал. 

(64) Будда делает лучше людей и все живьіе существа. 
Делает лучше — зто значит, что он оставляет наше сознание 
как єсть, но, добавив своє сознание, улучшает его. Зто не 
означает, что он полностью заменяет сознание людей и всех 
живьіх существ, он только милостью Буддьі наполняет его. 

(65) Никого так не жалко, как своих жену и детей. По- 
стьідно, если их не приобщишь к вере. Без добродетельньїх 
дел в предшествующей жизни нет сильї. Разве не ДОЛЖНЬІ 
мьі единождьі приобщить к вере самих себя? 

(66) Священнослужитель Кемонбо изволил сказать: 
«Если без верьі тратить время на развлечения, то день за 
днем будешь приближаться к аду. Если обнаружится, что 
все время уходит на развлечения, то ад станет еще ближе. 
Не бери жизнь на долгом протяжении, задумайся только 
над сегодняшним днем». Так говорили благочестивьіе люди 
в древности. 

(67) Однаждьі данная клятва становится клятвой на всю 
жизнь. Однаждьі проявленное старанне становится стара- 
нием на всю жизнь. Причина в том, если жизнь заканчивается 
как єсть, то становится клятвой всей жизни. 

(68) Не забивай думать 
Только о сегодняшнем дне. 

В противном случае 
Слишком много желаний 
Возникнет. 

(Стихотворение достопочтенного Какуне) 

(69) В других школах говорят: «Изображение важнеє 
слсв возглашения, дерєвянное изваяние важнеє изображе- 
ния». В нашей школе говорят: «Изображение важнеє дере¬ 
винного изваяния, слова возглашения важнеє изображения». 

(70) В северньїх покоях главного храма вьісокомудрьій 
Рзнне изволил сказать священнику Хокебо: «Я в любом слу¬ 
чае принимаю во внимание, с кем веду разговор. Из десяти 
вещей стремлюсь сделать одну, чтобьі в доступної^ форме 
изложить принципьі. Об зтом люди не думают». Так изволил 
сказать. И в священньїх посланнях Рзнне в последние годьі 
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еокращает слова 82 . «Сейчас я устаю вьіслушивать людей, 
невнимательно слушаю, в конечном счете нужно вьіделить 
главное». Так изволил сказать. 

(71) В детстве, когда Хоин 83 Кзшьзн 84 жил в Футамата 
и его попросили написать короткое возглашение 85 , то он ска- 
зал: «У вас єсть вера? Есть?» Сейчас Кзньзн вспоминает 
слова Рзнне: «Вера — зто возглашение Амида». 

(72) Вьісокомудрьій Рзнне изволил сказать: «Хюгая 86 из 
Сакаи обладал богатством в 300 000 связок медньїх монет 87 , 
но сейчас он мертв и вряд ли стал Буддой. Монахиня Реме 88 
из провинции Ямато хоть и носила всего лить одно тонкое 
летнее кимоно ( катабира ), но в зтом случае она наверняка 
стала Буддой». Так изволил сказать. 

(73) Хосе из прихрамового селения Кюходзи 89 спросил 
вьісокомудрого Рзнне: «Мне известно, что, только положив¬ 
шись на Мида єдиним помислом Спасения Им в посмертной 
жизни, можно рассчитивать с уверенностью на рождение 
в Чистой Земле. Так ли зто?» В зто время рядом случайно 
оказавшийся человек сказал: «Все время об зтом. Почему не 
спросить о чем-нибудь другом или о том, в чем сомне- 
ваешься?» На что вьісокомудрьій Рзнне ответил: «В зтом-то 
как раз и дело. Плохо, что жаждут услишать, узнать что- 
нибудь диковинное 90 . Стремясь к вере, сколько би раз не 
подумал об зтом в глубине сознания — произнеси». Так из¬ 
волил сказать. 

(Продолжение следует) 
ПРИМЕЧАНИЯ 

1 Имя Рзнне состоит из двух очень значимих иероглифов в буддиз¬ 
ме: первьій (рзн) означает «лотос», второй (не) входит в один из важ- 
нейших зпитетов Буддьі — Татхагата (яп. нерай — букв. «Так Пришед- 
ший»). В предлагаемом переводе сохраняется японский вариант зпите- 
та — нерай . 

2 Дотоку — основатель храма Сайизндзи, из рода Накамура, скончал- 
ся в 1500 г., когда ему бьіл 81 год. 

3 Кандзюдзи-мура — деревня, находившаяся в окрестностях столицьі 
Киото (провинция Ямасиро, уезд Удзи, волость Ямасина), в настоящее 
время зта местность является частью города Киото. Храм Кандзюдзи 
относился к школе сингон. Деревня получила название от храма. 

4 Иероглиф «кокоро» переводится либо «сердцє», либо «сознание» 
в зависимости от контекста. 

5 Нижеследующие 44 фрагмента, за исключением пятого, написанні 
Кудззном. 

6 Имеются в виду буддийские славословия в честь внісших и наибо- 
лее почитаемьіх первосвященников. Согласно Тань-луаню, бьіло пять сла¬ 
вословиш По инициативе Рзнне во время служби, которая проводилась 
в утреннее и вечернсс время, после проповеди «Сесингз» декламирова- 
лись славословия на японском язьіке ( васан ), при полном раскладе их 
било шести. Читались также на китайском язьіке ( кансан) и санскрите 
(і бонсан ). 

7 Стихотворение Хонзна из «Багато», написано в жанре «вака». 
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8 В возрасте 75 лет Раннє передал своєму наследнику, Дзицуне, посг 
настоятеля храма Хонгандзи (в переводе с японского — храма Основного 
Обета Вуддьі Амида) и главьі школьї «Истинной Верьі Чистой Земли» 
и расположился в «Южньїх покоях». Позтому в отличие от сьіна, про- 
живавшего в северной части храмового комплекса, Раннє звали «досто- 
почтенньїй господин из Южньїх покоев» (Минами-доно-сама, или Нандап- 
сама-«он»-ное («китайское чтение» того же бинома иероглифов). 

9 Дзицуне сравнивает две вечерние службьі: «вчорашнюю и сегодняш- 
нюю». В то же время в начале фрагмента речь идет об утренней службе. 
Вероятно, здесь закралась неточность переписчика, либо Дзицуне огово¬ 
ри лея. 

10 На заутренней и вечерней службах все священнослужителя, наяв¬ 
ная с наставника, декламировали на память славословив на японском 
язьіке по очереди. 

11 Хондзон — в данном случае обт.ект поклонения в виде свитка, на 
котором изображен Будда Амида либо написанні слова возглашения, про- 
славляющие его. Чаще всего из шести иероглифов — «Наму Амида-буцу», 
а также «Киме : дзиндзигіпо : мугако : не : рай» и «Намуфукасигико : не : 
рай». 

12 Какудззн а Матасиро — одно и то же лицо. Какудзан — моиашеское 

имя. 

13 Провинция Кага — ньіне часть префектурьі Исикава. 

14 Шесть Дорог рождений и смертей — дороги ада, голодньїх духов, 
животньїх, асуров, людей и небожителей. 

15 Цитата из сочинения Дзонкаку «Дзедо син*ьесе». 

16 Провинция Микава находитея в центральной части острова Хонсю, 
ньіне составляет часть префектури Аити. 

17 Провинция Иса находитея в районе древней столицьі Киото, име-- 
нуемой Кинки, ньіне составляет часть префектури Миа. 

18 Вопрос бнл задан Кудзаном. 

19 Фукудзндзи Сосюн, — ученик внеокомудрого Раннє. 

20 Цитата из «Андзин кацудзесе». 

21 Цитата из «Андзин кацудзесе». 

22 Сокращение от «Сесиннамбуцуга», сочинение Синрана. 

23 Имеются в виду семь следующих патриархов: Нагарджуна, Васу- 
бандху из Индии, Тань-луань, Дао-чо, Шань-дао из Китая и Гансин, 
Хонан из Японии. 

24 Хоонко — ежегодная поминальная служба в честь святого Синрана, 
которая длилась неделю с 21 -го дня 11 -й луни. 

25 Около восьма часов (яцудоки) — ньіне ато соответствует двум часам 
ночи. 

26 Здесь под иерархом следует понимать внеокомудрого Раннє. 

27 Один из учеников Раннє. Умер в возрасте 73 лет в 1520 г. 

28 «Хоонкосики» — сочинение Какуне. 

29 Шестой син Раннє. Его также звали Рандзюн. Бнл поставлен от- 
цом настоятелем храма Кзнседзи в Тикамацу вблизи Оцу. Позтому его 
називали достопочтенннй Тикамацу-доно. 

30 Восьмой син Раннє. Также его називали Рангай. Бнл поставлен 
отцом во главе храма Кегедзи в Тонда (провинция Сатцу — ньіне пре¬ 
фектура Хего — в столичном районе Кинки). Позтому его називали до- 
стопочтенньїй Тонда-доно. 

32 \к зюнсзй — ученик внеокомудрого Раннє. Также его звали Хокебо. 

Имеется в виду, что он вернулея в главннй храм школьї Хонгандзи 
в Ямасина. 

34 у НЬІМИ .словами, вернулея из храма* Кегедзи, что находитея в Сатцу. 

рам Саигандзи расположен в Киото, относился к школе Чистой 

Земли. 

35 Достопочтенннй Сакаи-доно — настоятель храма Синсеин в Сакащ 
тринадцятий син внеокомудрого Раннє. 



36 Цитата из «Ван шзн ли цзань» (яп. Одзе райсан), сочинения 
Шаиь-дао. 

° 7 Иньши словами, Раннє отправился в храм Синсеин, которьш он 
избрал как место своего уединения. 

38 ... порочная зпоха Пяти Омрачений —1) омрачение всей кальпьі, 
т. е. всего периода мирового цикла; 2) омрачение философской мьісли; 
3) омрачение чувств; 4) омрачение всех живьіх существ; 5) омрачение 
жизни. 

39 Цитата из «Косо васан» (Славословия па японском язьіке Вели¬ 
ких Патриархов). Автор приведенного сочинения Шань-дао. 

40 Последующая цитата из «Косо васан», однако передана неточно. 

41 Порядок написання слова «наму», установленньїй святьім Синра- 
ном, отличается от общепринятого: написание второго иероглифа в би- 

НОМЄ ИЗМЄНЄНО'. 

42 ... десяти направлений — четьіре осиовньїе сторони света (восток— 
запад, юг—север), четьіре промежуточиьіе, верх и низ; иньїми словами, 
различньїе направлення, космос. 

43 Цитата из «Седзомацу дзедо васан». 

44 Буддийские монахини брили свои голови. 

45 Кладбище Торибзно находилось в юго-восточной части города 
Киото у подножия горн Хигасияма между храмами Киемидзу-дзра и 
Сзннодзи. 

46 Радость Кудззна вполне понятна: в то время крайнє редко пере¬ 
давались такие предмети поклонения в другие руки. 

47 «Житие» написано Какуне, внуком Синрана. 

48 Рзнне в зто время било 83 года. 

49 Зтот портрет известен под названием «Андзе-но мизй». Оригинал 
является собственностью храма Ганседзи, провинция Микава (ньіне пре¬ 
фектура Аити). Портрет бнл привезен в Ямасина по просьбе Рзнне. Били 
снятьі две копии, после чего оригинал вернули в храм Ганседзи. 

50 В Японии существует традиция: на портретах, картинах делать 
короткую запись с некоторнми необходимьши, на взгляд автора, поясне¬ 
ннями. 

51 ... Три Поступка —имеются в виду поступки тела, речи, мьісли. 

52 Славословие Тань-луаня из «Косо васан». 

53 Возглашение «Наму Амида-буцу» записнвается шестью иерогли- 
фами. 

54 Лсаи — известний род, проживавший в западной части провинции 
Микава (ньіне префектура Аити). 

55 Рзнне на протяжении длительного времени растолковнвал сложнне 
места из священних текстов в письмах ( о-фуми ), которне расснлал 
в общини, где их зачитивали перед простими верующими. Священнне 
послання били написанні в основном каной (слоговой азбукой) на понят- 
ном для простих людей того времени язьіке. После смерти високомудрого 
Рзнне сохранившиеся письма били собрани, бережно хранились и пере¬ 
давались из поколения в поколение как священнне тексти. Таким обра¬ 
зом они дошли до наших дней и били издаиьі. 

56 Цитата из «Седзомацу дзедо васан». 

57 Цитата из «Вага тороку». 

58 В Западном Раю Будди Амида всех верующих, кто получил по- 
мощь Амида, ждало безмерное блаженство, именуемое Крайней Радостью 
(гокураку). 

59<> ... Три Мира —1) мир страстей, 2) мир форми, 3) мир не-форми. 

60 Рзнне, несмотря на то, что у него била мать из простолюдинов, 
тем не менее по линии отца, а также по своєму положенню и статусу 
принадлежал к миру аристократов, занимал високую иерархическую сту- 
пеньку, встречался и поддерживал знакомства с сильними мира сего. 
Садясь вместе со всеми на равньїх условиях, он тем самим подчерки- 
вал духовную близость по вере с людьми, его окружающими. 


61 Фраза из сочинения «Дзедо ронтю» восходит к Конфуцию. 

62 Цитата из «Кеге синсе». 

63 Здесь «дзассю» («сметанная практика») противопоставляется 
«сандзю» («исключительная практика» возглашения намбуцу и обращения 
всех помьіслов к Амида). Синран различал «правильную практику» (т. е., 
разумеется, «исключительную») и «сметанную» (т. е., вероятно, следует 
понимать «неправильную»). 

64 .. .достопочтенньїй Мино-доно — єсть не кто иной, как Кемонбо, 
один из ближайших учеников Раннє. 

65 В зтом году все усилия Раннє бьіли направленьї на открьітие 
нового центра школьї в Осаке, ставшего впоследствии цитаделью и основ¬ 
ним опорньїм пунктом военной сильї школьї. 

66 Слова из святенного послання (о-фуми) вьісокомудрого Раннє. 

67 Храм Кегедзи. 

68 Фрагменти 45—68 собрал и записал, по-видимому, Дзицуго. 

69 Акао — название местности в провинции Зттю (ньіне префектура 
Тояма). Досю — монашескоє имя. Близкий ученик Раннє в последние 
годьі его жизни, он собирал и переписьівал «свяіценньїе письма» Раннє. 
В немалой степени благодаря его усилиям они дошли до нас. 

70 Изображения святого Синрана имелись только в наиболее важних 
храмах. 

71 днне — второй сьін Дзицуне, внук Раннє. Скончался в возрасте 
32 лет, когда еще бьіл жив его отец. Под его руководством бьіло собра- 
но 82 письма вьісокомудрого Раннє. 

72 Хокебо , также звали Дзюнсай. Умер в возрасте 9-го года в 1509 г. 
(см. примеч. 31). 

73 51-й—54-й фрагменти посвяіценьї Дзюнсай Хокебо, приводятся его- 
вьісказьівания. 

74 Слова из сочинения «Хоонкосики», написанного Какуне. 

75 Стихотворение «вака» вьісокомудрого Раннє. 

76 Рандзюн, шестой сьін Раннє (см. примеч. 29). 

77 Храм Синсеин — место уединенил Раннє. 

78 ... позже — после того, как вернется Раннє. 

79 Достопочтенньїй Коодзи-доно — Рандзюн, шестой сьін Раннє. После 
того как ушел на покой, стал називаться «достопочтенньїй Коодзи-доно». 

80 Сочинение «Кангесе», автором которого является Шань-дао. 

81 Провинция Сзтцу — ньіне часть префектури Хего. 

82 Действительно, после того, как Раннє ушел на покой в 1489 г., им 
написано много коротких посланий. Следовательно, атот фрагмент отра- 
жает состояние дела на лето — весну того года, когда Раннє бьіло 75 лет. 

83 Хоин — один из високих рангов священнослужителей. 

84 Кжьзн — Рзнго, сьін Раннє, бьіл настоятелем храма Хонсандзи 
в провинции Кага. 

85 Возглашение из шести иероглифов «Наму Амида-буцу». 

86 Хюгая — название магазина в Сакаи. Его хозяина точно' так же 
звали по принятой традиции. 

87 В старину деньги спитались по количеству медньїх монет (мон). 
Их нанизьівали на веревку через отверстие в середине монети. Тисяча 
составляла одну связку (каммон). 

88 Реме — уроженка провинции Ямато (ньіне ата местность на терри- 
тории префектури Мара). Слог «ме» в конце имєни указьівает на то, что 
его обладательница — монахиня. 

89 Кюходзи — прихрамовое селение в провинции Кавати (ньіне префек¬ 
тура Осака). 

90 Раннє вернулся к атой теме, считая ее очень важной, в одном из 
«священних писем» (о-фуми). 



ИЗ ЛИТЕРАТУРЬІ 
НАРОДНОГО БУДДИЗМА 



Ван Я н ь 


«ВЕСТИ ИЗ ПОТУСТОРОННЕГО МИРА» 

(Сборник буддийских коротких рассказов V в.) 

Настоящая публикация продолжает знакомить читателя 
с китайской литературой буддийского короткого рассказа— 
«сяошо». В предьідущем вьіпуске альманаха вниманию чита¬ 
теля предлагались переводи фрагментов двух памятников — 
«Подлинньїе собития» и «Достопамятньїе происшествия». 
Переводу били предпосланьї общие сведения о литературе 
буддийского короткого рассказа, в том числе и о сборнике 
Ван Яня «Вести из потустороннего мира» («Мин сян цзи») 1 . 
Ограничимся несколькими дополнительньїми замечаниями по 
содержанию памятника. 

В сборнике Ван Яня (ок. 450 — ок. 500) представленьї все 
основньїе типи сюжетов буддийских «сяошо», включая хо- 
ждения в загробний мир, моления бодхисаттве Гуаньшииню- 
Авалокитешваре, сюжети, посвященнне вотивннм предметам 
(статуям, мощам-шарира, сутрам и т. д.), а также жития. 
Сюжети сборника проникнути искренней верой во всесилие 
буддийских божеств, призвани укрепить в вере почитателей 
Будди, устрашить тех, «кто Будду не почитает». «Вести из 
потустороннего мира» запечатлевают дух простонародного, 
«низового» китайского буддизма, а автор-составитель напо- 
минает нам современного фольклориста, опубликовавшего 
материалн своих полевнх исследований, но с той существен- 
ной разницей, что зтот фольклорист безусловно верит в под- 
линность изложенного и полагает свой литературннй труд 
религиозной заслугой. 

Перевод избранннх сюжетов из сборника Ван Яня вьі- 
полнен по изданию: Лу Синь. Извлечения из старинной 


1 «Подлинньїе собьітия» и «Достопамятньїе происшествия» (Сбориики 
буддийских коротких рассказов «сяошо»). — Буддизм в переводах. Аль¬ 
манах. Вьіп. 1, —СПб, 1992. С. 243—266. 
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прозьі (Гу сяошо гоучзнь), Пекин, 1953; в круглих скобках 
даются европейские соответствия китайским датам и крат- 
кие пояснення переводчика. 


Предисловие 

Еще ребенком я бьіл в Цзяочжи (Северньїй Вьетнам). 
В тех землях жил закононаставник, вьісокоправедньїй и доб- 
родетельньїй монах Сянь. От него я принял Пять обетов 
(обетьі буддийского мирянина: не убий, не укради, не пре- 
любодействуй, не лги, не употребляй вина). Среди препод- 
несенньїх ему даров бьіла бронзовая статуя Гуаньшииня- 
Авалокитешварьі (бодхисаттва Милосердия). Статуя отлича- 
лась от тех, что изготовляют ньіне, но и не бьіла очень 
древней: так, примерно, годов под девизом правлення Юань- 
цзя (424—453). Она бьіла отлита и обработана особьім спо¬ 
собом, что придавало ей изьісканную прелесть. 

Я вернулся в столицу и все юньїе годьі вместе с двумя 
младшими братьями с тщанием предавался вере, соблюдая 
себя в чистоте. Потом затеяли подновить наш пришедший 
в ветхость дом, и у меня не стало пристанища. Я на время 
перебрался в столичний монастнрь Наньцзяньсн. 

В ту пору всем миром принялись отливать монети, 
а кое-кто воровал буддийские статуй и лил монети из них. 
В монастнре несколько месяцев хранились статуй. Однаждн 
днем я вздремнул и во сне увидел, что со статуями, уста- 
новленннми в храме, происходит что-то неладное. День уже 
бнл на исходе, когда я стремглав помчался в монастнрь во 
всем удостовериться. Оказалось, что под вечер из монастиря 
Наньцзяньсн били вьікраденьї десять статуй. Блеск статуй 
еще долго отражался в сумерках. Фигурьі внсотой в три 
с лишним чи (1 чи — 0,32 м) били видньї ясно и отчетливо: 
их силузтн переливались золотим блеском, слепившим 
глаза. Все зто видели воочню мои старшие и младшие 
братья, а также с десяток слуг. Но я бнл тогда совсем іон 
и не сделал записей. Теперь же, когда я собрался поместить 
зто собнтие среди прочих, то месяц и день, в котором оно 
произошло, оказались утерянннми. Доподлинно, что било 
зто осенью седьмого года правлення династии Сун (420— 
479) под девизом Да-мин (463). 

В последнем году под девизом правления Тай-ши (471) 
я переселился в квартал Черних Одежд и принимал у себя 
монаха, которнй уверял, что пропавшие статуй находятся на 
хранении в монастнре Добаосн. Я на время отправился 
в Цзянду, а монах продолжил путь в Цзинчу. Почти десять 
лет я бнл в неведении относительно. того, где находятся ста- 
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туй, и стал опасаться, что божественная драгоценность уте- 
ряна окончательно. 

В последнем году правлення династии Сун под девизом 
Шзн-мин (478) я пльїл среди ущелий в верховьях Янцзьі. 
Мой путь пролегал через Цзянлин, и здесь я вновь повстре- 
чал того шрамана, которому бьіло известно местонахожде- 
ние статуй. 

В том же году я вернулся в столицу и наведался в мона- 
стьірь Добаосьі. Настоятель монастьіря, досточтимьій Ай, 
сказал, что таких статуй у него нет. Я вернулся домой и стал 
думать, что монах меня провел и статуй не вернуть. Меня 
охватила глубокая печаль. В ту же ночь мне явился человек 
во сне и сказал: 

— Статуй в монастьіре Добаосьі. Досточтимьій Ай забьіл 
о них. Тьі должен взять их себе! 

Человек привел меня в монастьірь. Мьі открьіли мона- 
стьірскую залу и в ее восточной части увидели статуй. 
В окружении множества статузток они предстали взору 
ясно и отчетливо. Наутро я отправился в монастьірь и рас- 
сказал досточтимому Аю все, что видел во сне. Тогда досто- 
чтимьій Ай отворил двери в залу, и я, как и раньте во сне, 
увидел в ее восточной части статуй. Я взял их с собой. Бьіло 
зто в тринадцатьій день седьмого месяца первого года под 
девизом правлення Цзянь-юань (479). 

Статуй зти у меня под присмотром и будут служить веч- 
ньім напоминанием о происшедшем. Я возвращаюсь к тем 
собьітиям, и у меня появляется страстное желание приоб- 
щить к зтому свидетельству другие записи. Ибо статуй — 
воистину совершенньїй образец изьявления наших чувств. 
А если они еще и являют добрьіе знамення, то радость мно- 
жится. Сутрьі гласят: «Статуй, отлитьіе из бронзьі и вьіре- 
занньїе из дерева, начертанньїе лики — все суть священньїй 
образ. Они могут двигаться и излучать свет». 

Ньіне в западньїх краях єсть статуй Шакьямуни и 
Майтрейи, блистающие в темноте и истинноликие. Подобньїе 
статуй єсть и в Китае. Они постоянно являют свою боже¬ 
ственную суть, и некоторьім из тех, кто рожден среди лю¬ 
дей, дана способность ощутить ее. Изготовленньїе из дерева 
и камня с тем, чтобьі явить нам тайное, они запечатлевают 
сокрьітьій от нас образ, но передают его таким, каков он 
єсть. Позтому тяжельїе каменньїе изваяния не тонут в воде, 
а люди в землях Минь и Учжун обращаются в веру. По¬ 
зтому обьічная бронза источает влагу, рассеивая бедьі Пзн 
Суна. Примеров такого рода — великое множество. И хотя 
трудно обнять их все до єдиного, приведем большую часть 
из них, опираясь на свидетельства очевидцев. 
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Переписка сутр и возведение ступ — превосходная рели- 
гиозная заслуга. Но таково же и моє намерение. Истории 
сходного содержания будут приведеньї мною в кратком пере- 
сказе. 


Сон императора Мин-ди 

Императору Мин-ди (58—75) во сне явилось божество 
ростом в дв.а чжана (1 чжан — 3,3 м), само из золота, а от 
голови исходят солнечньїе лучи. Расспросили сановников, и 
их ответ бил таков: 

— На Западе єсть божество, нареченное Буддой. Обли- 
чием оно напоминает того, кто явился Вашему Величеству 
во сне. Не бил ли зто сам Будда?! 

Тогда снарядили посольство в Индию, и на обратном 
пути в Китай били доставленьї сутрьі и статуй. Син Неба 
и удельньїе властителя преклонились перед ними. Они усльї- 
шали, что со смертью ничто не исчезает, и убоялись своих 
прежних прегрешений. Посланник Цай Ань и прибивший 
с ним из западннх краев шрамана (монах) Кашьяпа Ма- 
танга поднесли в дар императору изображения царя Ашоки 
(правитель индийской династии Маурьев, правившей в 317— 
180 гг. до н. з.) и статую Будди Шакьямуни, в котором им- 
ператор узнал божество, виденное во сне. Мастерам-живо- 
писцам и ваятелям било поручено сделать с них копии, ко- 
торьіе затем поместили в башню Цинлянтай Южного дворца 
и в гробницу Сяньцзишоулин, что у врат Гаоянмзнь. А так- 
же расписали стени монастиря Баймасн тнсячью колесни- 
цами и десятком тисяч всадников. Вокруг ступи в три ряда 
поместили статуй Будди. Так об зтом сообщают многие 
записи. 


Пропавшеє колечко 

Уроженец Тайшань сановник Ян Ю бил мудрим мини- 
стром при династии Западная Цзинь (265—316); в славе 
ему не било равньїх во всей империи. 

Когда Ян Ю било четире года, он попросил кормилицу 
принести кольцо, которнм когда-то играл. Кормилица уди¬ 
вилась: 

— У тебя кольца и в помине не било. Откуда же ему 
взяться?! 

— Я играл с ним у восточной стени, и оно упало под 
тунговое дерево, — ответил ребенок. 

— И ти сможешь его отьіскать? — спросила кормилица. 

— Я никогда там не бил и места зтого не знаю, — отве¬ 
тил мальїш, тотчас вьішел за ворота и направился прямо на 
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восток. Кормилица пошла за ним. Ребенок пришел к дому 
некоего господина Ли и под деревом, что росло у восточной 
стени, отьіскал маленькое колечко. Господин Ли удивлялся 
и досадовал: 

— Зто колечко бьіло у моего сьіна, и он любил играть 
с ним. Шести лет он внезапно умер, и о том, где колечко, 
ми так и не узнали. Зта вещь принадлежала моєму сьіну. 
Скажите, откуда она у вас?! 

Мальчик удалился с кольцом в руке, и господин Ли по- 
следовал за ним, чтобьі обо всем расспросить. Кормилица 
передала ему слова ребекка. Господин Ли не знал, печа¬ 
литься ему или радоваться. Он хотел просить мальчика бьіть 
ему сином, но соседи разобрались что к чему и отгово- 
рили его. 

Когда Ян Ю вьірос, его стала одолевать головная боль. 
Хотели обратиться к лекарям, но Ян Ю возразил: 

— На трегий день от рождения я лежал головой к двери, 
вьіходящей на север, и почувствовал, как мне з темя дует 
холодний ветер. Говорить, однако, я не умел. Когда болезнь 
такая застарелая, о лечении нечего и думать. 

Потом Ян Ю стал воєнним наместником в Циньчжоу и 
усмирил Сяньян. Он предоставил средства монастирю 
Удансьі и, сверх того, на постройку скита. Когда его спра- 
шивали, отчего он так поступает, Ян Ю хранил молчание. 
Позже он принес покаяння, по порядку изложив причини 
и следствия своего поступка: 

— В пропілом перерождении у меня било много грехов. 
Я отказал в пожертвованиях на постройку отого монастиря. 
Дабьі избавиться от отого греха, я и поднес монастирю особо 
щедрие дари, — сказал Ян Ю. 

Загробное хожение Чжи Фа-хона 

Шрамана Чжи Фа-хон жил в начале династии Цзинь. Он 
как-то заболел и по прошествии десяти дней скончался. Еще 
через три дня Фа-хон ожил и рассказал, что с ним произо- 
шло, когда он бил мертв. 

Пришли люди и увели Фа-хона. В нескольких местах, 
с виду похожих на казеннне дома, его не согласились при- 
нять. 

Вдруг Фа-хон увидел железное колесо с когтями, прина¬ 
дившеє с запада. Никем не влекомое, оно носилось с бьістро- 
той ветра. Служка внзьівал грешников стать на пути ко¬ 
леса, и колесо снова и снова наезжало на них, превратив 
так несколько человек в месиво. Служка визвал по имени 
праведника Фа-хона и велел ему стать пред колесом. Фа- 



хзн испугался и стал корить себя за прежнее нерадение,, 
приговаривая: 

— Так пусть же будет суждено мне ньіне зто колесо. 

И сразу, как он зто молвил, ему бьіло позволено уйти. 

Фа-хзн поднял голову и увидел отверстие в небесном 
своде. В мгновение ока Фа-хзн взмьіл в небо и, опершись 
обеими руками о край отверстия, просунул в него голову. Он 
стал озираться по сторонам и увидел Дворец о семи драго- 
ценностях и всех небожителей. Фа-хзн обрадовался, но про- 
лезть в отверстие не смог, как ни пьітался. Вьібившись из 
сил, он опустился на прежнее место. Его повели прочь,, 
а люди смеялись ему вслед: 

— Он уже бьіл там и не смог взобраться! 

Тогда Фа-хзна определили к чиновнику по судовому ве- 
домству. Пригнали лодки и назначили Фа-хзна рулевьім, 
Тот возражал: 

— Мне не удержать в руках руль. 

Но его заставили силой. 

Фа-хзн прокладьівал путь для нескольких сотен лодок,. 
но не справился с управлением и посадил лодку на мель. 
Служки схватили его и сказали: 

— Тьі сбился с пути, и по закону тебя следует казнить. 

Фа-хзна вьітащили на берег и барабанним боєм возве- 
етили о казни. Вдруг появились два пятицветньїх дракона 
и столкнули лодку с мели. Служки простили Фа-хзна. 

Лодка прошла еще тридцать ли (1 ли — 0,5 км) на север. 
Там на берегу Фа-хзн увидел прекрасное селение в не- 
сколько десятков тисяч дворов. Ему сказали, что зто ссьіль- 
ное поселение. Фа-хзн с опаской поднялея на берег. В селе¬ 
ний било много злих собак, так и норовивших вцепиться 
в него зубами. Фа-хзн перепугалея. Далеко на севере он 
увидел строение с залой для проповеди и в нем множество 
шрамана. Он услншал звуки песнопений и стремглав бро- 
сился туда. 

В залу вели двенадцать ступеней. Поднявшись на пер- 
вую из них, Фа-хзн увидел своего прежнего наставника Фа- 
чжу, восседавшего на варварском ложе. Тот увидел Фа-хзна 
и воскликнул: 

— Никак зто мой ученик?! Что ему здесь нужно?! 

Он тотчас поднялея с ложа, подошел к Фа-хзну и стал 
бить его полотенцем по лицу, приговаривая: 

— Прочь отеюда! 

Фа-хзну очень хотелось подняться вверх по лестнице, но 
как только он ставил ногу на ступень, учитель прогонял его. 
Так било триждьі, и, иаконец, Фа-хзн оставил свои попнтки. 

Потом Фа-хзн увидел на гладком полу колодец глубиной 
в три-четнре чжана. Его кирпичная кладка била ровной и 


306 



без єдиного зазора. Фа-хзн подумал, что зто обьічньїй коло- 
дец, но люди, стоявшие поблизости, сказали: 

— Зтот колодец — необьїкновенньїй. Разве мьіслимо со¬ 
творить такое?! 

Фа-хзн в последний раз взглянул на Фа-чжу. Тот прово- 
дил его взглядом и крикнул вдогонку: 

— Идите своей дорогой! Собаки Вас не тронут! 

Фа-хзн вернулся на берег реки, но лодки, доставившей 
его сюда, не нашел. Он почувствовал жажду и хотел на¬ 
питься из реки. Фа-хзн свалился в реку и тотчас ожил. 

Фа-хзн ушел в монахи, соблюдал обетьі, питался расти- 
тельной пищей. Дни и ночи напролет он жил помьіслами 
о безупречном поведений. Шрамана и бхикшу (странствую- 
тций монах, просящий подаяния) Фа-цяо бьіл учеником 
Фа-хзна. 


Визит шрамана 

Ли Хзн, по прозванию Юаньвзнь, бьіл уроженцем Цяого. 
Когда он бьіл еще совсем молод, его навестил некий шра¬ 
мана и сказал: 

— Вам уготовано благое воздаяние. Однако впоследствии 
оно обернется для Вас неудачей. Вьі могли бьі жить в бед- 
ности и предаваться религиозному совершенствованию, а не 
служить чиновником. Тогда Ваши блага возрастут, а не- 
удачи уменьшатся. Так поразмьіслите же об зтом! 

Хзн бьіл не в меру честолюбив, да к тому же из бедной 
семьи. Он расспрашивал шрамана лишь о том, до каких 
чинов дослужится, а вовсе не о смьісле религиозного совер- 
шенствования. Шрамана подал ему сутру в один свиток, 
а он не соглашался ее принять и только допьітьівался, какие 
почести и богатства его ожидают. Шрамана сказал: 

— Вьі будете одєваться в золото и пурпур и управлять 
тремя округами. Но лучше бьі Вам ограничиться одним 
округом. 

- При таком почете и богатстве разве будешь опасаться 
грядущих бед?! — воскликнул Хзн. 

Шрамана остался у Хзна на ночлег. Среди ночи Хзн под- 
нялся и увидел, что шрамана заполнил собой все ложе. Хзн 
позвал домочадцев. Шрамана тем временем превратился 
в большую птицу, взлетел и уселся на крьіше дома. Наутро 
шрамана принял прежнее обличье и ушел. Хзн хотел бьіло 
ввійти за ворота и проводить шрамана, но того как не бьі- 
вало. Хзн понял, что то бьіло божество, и отньїне принялся 
служить Будде. Однако он не сумел соблюсти себя в чистоте. 

Впоследствии Хзн стал наместником в округах Сиян, 
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Цзянся, Луцзян, а также воєначальником с титулом «Бро- 
сок дракона». В годьі под девизом правлення Да-син (318— 
321) он бьіл казнен за участив в бунте Цянь Фзна. 


Целомудрие бхикшуни 

Начальник воєнного приказа Хуань Взнь на склоне лет 
всецело предался ученню Буддьі, подносил дари монахам 
и монахиням. Как-то раз к нему из далеких мест пришла 
бхикшуни (странствующая монахиня), имя которой неизве- 
стно. От имени всех монахинь она удостоила Взня званием 
данапати-благотворителя. Своим поведением бхикшуни про¬ 
являла необьічайньїе дарования, и Взнь почел за честь при- 
нять ее у себя. Поначалу бхикшуни пожелала помніться. 
Взня обуял соблазн, и он стал за ней подсматривать. Он ви- 
дел, как она разделась, затем схватила нож, вспорола жи- 
вот, випростала утробу, а вслед за зтим отрезала себе 
голову и отсекла конечности. Взнь испугался и отпрянул, 
а бхикшуни вьішла из умьівальни цела и невредима. Взнь 
спросил, что зто бьіло, а бхикшуни отвечала: 

— Если бьі Вьі, господин, посягнули на меня, казнь надо> 
мной свершилась бьі! 

Еще когда намерение Взня только зрело, она все поняла 
и огорчилась. Из боязни нарушить обетьі бхикшуни вот так 
и оберегла своє целомудрие. Она все зто рассказала и ушла. 
Где бхикшуни бьіла потом — неизвестно. 

Моление Авалокитешваре 

Уроженец Яньчжоу Люй Сун, по прозванню Моугао, про- 
живал в уезде Шифзн. На юге уезда по горньїм кручам сбе- 
гала речка: петляла и извивалась, точно нитка в клубке. Да 
еще там бьіла уйма больших валунов. Так что путники и 
днем опасались спускаться по ней на лодке. Сун рассказал, 
как он и его отец пльїли по зтой речке на отдалении несколь- 
ких десятков ли от дома. День клонился к закату, и вне- 
запно поднялся ветер, разразилась буря. Свет померк, стало 
черньїм-черно: не видно ни зги. Они решили, что непременно 
перевернутся и потонут. Напоследок Сун обратил сердце 
к Гуаньшииню-Авалокитешваре. Он произнес имя бодхи- 
саттвьі и только стал повторять его, как на берегу зажегся 
огонь. Будто кто-то вьіхватил факел и осветил реку ясньїм 
светом. Зтот огонь светил им на всем пути до дому, пока 
они не отошли от лодки на десять шагов. По возвращении 
они принимали у себя в гостях Чи Цзябина и обо всем ему 
рассказали. 
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Утка со сломанньїм крьілом 


В уезде Лоцзянсянь, что в округе Цзиньань, єсть горьі 
Хошань, заслоняющие солнце. На вершине — каменное ложе 
несколько чжанов в обхвате, а по нему беспрерьівно струится 
полноводньїй родник глубиной в пять-шесть чи. Древние 
старцьі поведали, что сюда захаживали утолить жажду гор- 
ньїе отшельники. 

Шрамана Сзн-цюнь жил отшельником в тех горах. Вьі- 
пьет он бьівало водьі из того родника и уже не ощущает 
голода, даже к злакам не притрагивается. Наместник округа 
Цзиньань Тао Ся узнал об зтом и приказал добить ему 
водьі из того родника. Сзн-цюнь передал ему воду, но стоило 
посильному спуститься с горьі, как она портилась. Тогда 
Тао Ся сам переправился через озеро и пришел к горе. Небо 
в тот день бьіло ясное и безоблачное. Но только Тао Ся 
ступил на гору, как ветер, дождь и кромешная тьма — три 
неодолимьіх препятствия — стали на его пути. 

Обитель Сзн-цюня била отделена от родника горньїм 
потоком. Утром и на обратном пути вечером он переходил 
речку по бревну, служившему ему мостом. Как-то утром 
Сзн-цюнь собирался как обьічно перейти речку, но увидел 
утку со сломанньїм крилом. Положив крило на бревно, та 
изгибала шею и щелкала клювом. Сзн-цюнь так и не смог 
через нее переступить. Хотел он било столкнуть крило посо¬ 
хом, но побоялся, что утка потонет. Так Сзн-цюнь остался 
без родниковой води и вскоре скончался от жаждьі и голода. 
Говорили, что ему било тогда сто сорок лет. В преддверии 
смерти Сзн-цюнь так истолковал происшедшее: 

— Ребенком я перебил крило одной утке. Теперь в ис- 
полнение закона причин и следствий утка послужила мне 
воздаянием. 


Шрамана Кан Фа-лан 

Шрамана Кан Фа-лан провел годи ученичества в Чжун- 
шане. В годи под девизом правлення Юн-цзя (307—312) 
вместе с четнрьмя бхикшу (монах, просящий подаяния) 
Фа-лан с запада отправился в Индию. Им оставалось пройти 
тисячу ли в Знбучих Песках (западная часть пустьши 
Гоби), когда близ дороги они увидели разрушенньїй буддий- 
ский монастнрь с обезлюдевшими залами и кельями: одна 
полинь, и никого вокруг. Фа-лан и его спутники совершили 
земной поклон и вдруг увидели в отдельньїх кельях двух 
монахов. Один читал сутру; другого одолевал такой понос, 
что била загажена вся келья. Монах, читавший сутру, даже 
не удостоил их взглядом. Фа-лан проникся состраданием 
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к больному. Из остатков риса он приготовил на огне отвар, 
подмел и вьімьіл до блеска келью. На шестой день больному 
стало совсем плохо: понос вконец его одолел. Странники 
ухаживали за ним, а про себя решили, что он не дотянет до 
утра. Наутро они пришли на него взглянуть и что же: лик 
его бьіл ясен и светел. Болезни как не бьівало, а келья бла- 
гоухала ароматом цветов. Странники поняли, что перед 
ними владеющий Учением муж, пришедший из загробного 
мира испьітать их. Больной молвил: 

— Бхикшу в соседней келье — мой наставник. Он давно 
уже овладел премудростью Учення. Пойдите и поклонитесь 
ему. 

Странники подозревали монаха, читавшего сутру, в же- 
стокосердии. Теперь они пришли к нему с поклоном и покая- 
нием. Тот сказал им так: 

— Все вьі, господа, усгремленьї к вере и вместе ступили 
на Путь. Однако Вам, досточтимьій Фа-лан, недостает по- 
знаний. Ваши чаяния не сбудутся в зтой жизни ; 

Товаришам Фа-лана он сказал: 

— Ваша мудрость глубока и основательна. Вьі обретете 
желаемое в зтой жизни. 

С тем он и оставил их. 

Впоследствии Фа-лан вернулся в Чжуншань и стал вели¬ 
ким закононаставником. Его чтили и праведники и миряне. 

Происшествие в семье Ду 

Ду Юань, по прозванню Юнпин, бьіл уроженцем города 
Фучжоу, что в округе Цзьітун. Его семья бьіла большая и 
богатая. Бьіл у него горячо любимьій сьін по имени Тяньбао. 
В возрасте десяти лет, в третьем году под девизом правле¬ 
ння Тай-юань (378), Тяньбао бьіл поражен недугом и умер. 

Прошло несколько месяцев. Свинья, которая бьіла у них 
на откорме, принесла пять поросят. Самого жирного из них 
собирались зарезать по случаю приема нового начальника. 
Вдруг перед Юанем предстал некий бхикшу. 

— Зтот поросенок — Ваш сьін. Прошло всего сто дней, 
а Вьі его уже позабьіли! — молвил бхикшу и тотчас исчез. 

Его искали повсюду, но увидели только, как он мчится 
по небу на запад, удаляясь из виду. Весь день в воздухе 
витал чудньїй аромат. 


Неведомьіе знаки 

Дин Чзн, по прозванню Дзшзнь, бьіл уроженцем Цзиинь. 
В годьі под девизом правлення Цзянь-ань (368—371) он бьтл 
начальником в уезде Ниньинь. В -то время женщиньї с се- 
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вернои границьі ходили на ту сторону черпать из колодцев 
воду. Однаждьі к колодцу подошли варварьі с длинньїми но¬ 
сами и глубокими глазкицами и попросили напиться. Они 
напились, и их как не бьівало. А у одной женщиньї заболел 
живот. Боль все усиливалась: женщина кричала и плакала. 
Потом она очнулась, села и принялась отдавать распоряже- 
ния на варварском язьіке. В селений проживало несколько 
десятков семей. Все они воочию видели происходящее. Жен¬ 
щина велела принести кисть и бумагу, пожелав писать 
книгу. Она взяла кисть и тотчас стала писать по-варварски 
горизонтальньїе строки письмен, похожие то ли на червяка, 
то ли на крючок. Она заполнила ими пять листов бумаги, 
положила листьі на землю и велела людям читать ото пи- 
сание. В селений не оказалось никого, кто мог бьі такое 
прочесгь. Бьіл там один мальчик лет десяти. Женщина ука¬ 
зала на него. Мальчик взял листи и тотчас стал читать на 
язьіке варваров. Люди били изумленьї и ничего не могли 
понять. А женщина тем временем велела мальчику встать 
и сплясать. Мальчик поднялся, встал на цьіпочки и стал 
двигаться, а затем остановился по мановению ее руки. 

О происшедшем доложили Дзшзню. Тот призвал и до- 
просил женщину и мальчика. Те ответили, что били тогда, 
как в дурмане, и не осознавали, что делают. Известно также, 
что Дзшзнь провел следствие по зтому делу. Он послал 
служку с книгой в монастьірь Сюйсясьі, чтобьі показать ее 
там старейшинам-варварам. Варвари били крайнє удив- 
леньї. Они рассказали, что зто лакуна буддийской сутрьі. 
Они утеряли ее дальней дорогой в Китай, да так и не 
смогли раздобнть. Они помнили и читали ее наизусть, но не 
полностью. Зто как раз и єсть та самая часть. Книгу оста¬ 
вили тогда в монастнре на переписну. 

Скорбь матери 

Дочь господина И из рода Се била женой командующего 
левофланговнм зойском династии Цзинь Ван Нинчжи. Гос- 
пожа Се одного за другим потеряла двух сьшовей. Она 
скорбела о них безмерно, плакала навзрнд многие годи. 
Жизнь ей стала в тягость. Потом она вдруг увидела обоих 
снновей вернувшимися. Оба били закованьї в кандалн и 
уговаривали мать: 

— Ви должньї унять свою боль. У нас обоих били пре- 
грешения. Так пусть живьіе направят скорбь и жалость нам 
во благо! 

После зтого госпожа Се не предавалась страданиям. 
а множила заслуги. 
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Вилупившимся цьіпленок 


Шрамана Чжи-дунь, по прозванню Дао-линь, бьіл уро- 
жєнцем Чзньлю. Благодаря моральному совершенству и от- 
крьітости нрава, он стал духовним предводителем тех, кто 
следовал ученням Лао-цзьі и Шакьямуни. Как-то он рассу- 
ждал с одним наставником о сути вещей и говорил так: 

— Куриное яйцо не єсть живность, и расколоть его не 
значит совершить преступление, равное убийству крохотного 
животного. 

Наставник тут же исчез и вскоре появился перед Чжи- 
дунем с. яйцом в руке. Он бросил яйцо оземь. Яйцо разби- 
лось, и из него появился цьіпленок. Цьіпленок отряхнулся и 
пошел своей дорогой. Тут Чжи-дунь призадумался и устн- 
дился своих речей. А наставник и цьіпленок исчезли, как их 
и не бьіло. 


Загробний визит шрамана Хузй-да 

Шрамана Хузй-да происходил из семьи Лю, его мирское 
имя бьіло Сахз, уроженец Лиши, что в Сихз. Он вьірос при 
войске и до того, как стать монахом, не сльїхивал о законе 
Буддьі: бьіл по духу воином и любил поохотиться. В три- 
дцать лет он вдруг заболел и умер. Но тело Сахз оставалось 
теплим, и родньїе откладьівали похорони. На седьмой день 
Сахз ожил и рассказал следующее. 

Когда наступила смерть, пришли двоє, связали Сахз и 
увели по направленню к северо-западу. Дорога шла в гору 
и привела на ровную местность. По обеим сторонам стояли 
деревья. Они увидели стражника с луком в руках и мечом 
на поясе. Он остановил их и приказал вести Сахз на запад, 
где било великое множество строєний с белими стенами и 
красними колоннами. 

Сахз вошел в один из домов. Там била девушка, пре¬ 
красная собой. Только он попросил у нее поесть, как неве- 
домо откуда раздался голос: 

— Не давайте ему єсть! 

Из-под земли вискочил человек с железньш посохом 
и замахнулся на Сахз. Тот опрометью умчался. Сахз входил 
в десяток домов, но так и остался ни с чем. Он продолжил 
путь на северо-запад и увидел старушку, ехавшую на по- 
возке. Та протянула ему свиток, и Сахз принял его. Он по¬ 
шел на запад и пришел к дому. 

Дом бьіл снаружи великолепен, а у дверей сидела ста- 
руха с тигровими, внступающимц вперед зубами. В самом 
доме било ложе с пологом изумительной красоти, бамбуко- 
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вая циновка и темньїи столик. Там бьіла девушка, котораяі 
спросила Сахз: 

— Вві принесли свиток? 

Сахз подал ей свиток, и она сличила его с таким же, что 
бьіл у нее. Вдруг Сахз увидел двух монахов. Те спросили: 

— Тьі узнаешь нас? 

Сахз отвечал, что не узнает. 

— Отньїне и навсегда тьі вверяешь себя Будде Шакья- 
муни, — воскликнули шрамана, и тотчас на Сахз снизошло 
просветление. Он продолжил путь вместе со шрамана. 

Вскоре они увидели какой-то город размером зтак 
с Чанвань. Однако цвета он бьіл черного и весь из железа. 
Люди там бьіли большущего роста; тела их казались покрьі- 
тьіми черньїм лаком, волосьі на голове отросли так, что 
волочились по земле. Шрамана сказали: 

— Ото демоньї — обитатели ада. 

Бьіло там очень холодно, и ветер трепал одеждьі демо- 
нов. Лед, будто циновка, устилал все вокруг. Он лежал по- 
всюду и на тех людях: попадал на их головні, и головні отва- 
ливались, попадал на ноги, и отваливались ноги. 

— Ото ледяной ад, — сказали шрамана. 

И Сахз вдруг осенило. Он вспомнил одно из своих пред- 
шествующих перерождений и узнал зтих шрамана — своих 
наставников во Бремена буддьі Випашьи (первьій из семи 
будд, предшествовавших Будде Шакьямуни). Он бьіл тогда 
послушником-шраманера, но совершил злостньїе проступки и 
не удостоился принятия монашеских обетов. Хотя Будда и 
явился миру, Сахз так и не стал его последователем. Затем 
он вновь обрел человеческое обличие: однаждьі переродился 
среди цянов (западньїе соседи китайцев; прародители совре- 
менньїх тибетцев), а ньіне при династии Цзинь. 

В том аду Сахз повстречал дядю. Тот сказал: 

— Прежде в землях Е я не ведал о служении Будде.. 
Бьіли люди, совершавшие омовение Буддьі (ритуал омове- 
ния статуй Буддьі, совершаемьій в день его рождения). Они 
пьітались понемногу меня научить, но я отказьівался обра- 
титься в веру. Потому я и принимаю кару. А ведь участие 
в омовении Буддьі — достаточная заслуга, чтобьі благопо¬ 
лучно возродиться на небе. 

Потом Сахз побьівал на адовой горе мечей. Один за дру¬ 
гим он прошел все адьі, повидал их великое множество. 
В каждом городе бьіл свой ад; адьі бьіли отделеньї один от 
другого. Людей в них бьіло, что песчинок, которьім несть 
числа. Правила, по которьім их приговаривали к пьіткам, и 
сами разновидности пьіток в основном соответствуют описан- 
ньім ранее. 
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Бредя по аду, Сахз пошел ка отблеск света. И вдруг ему 
открьілось золотое сияние, свет яркий и чистьій. Он увидел 
человека атак в два чжана ростом, прекрасного собою и 
всего как бьі из золота. Из его свитьі донеслось: 

— Великий муж Гуаньшиинь-Авалокитешвара! 

Все поднялись ему навстречу и почтили ритуалом. Два 
шрамана, один под стать другому, пошли на восток, а Сахз 
совершил ритуал поклонения бодхисаттве. Бодхисаттва про- 
читал проповедь в более чем тьісячу слов и закончил так: 

— Благополучне умершего закладьівается его отцом и 
матерью, старшими и младшими братьями, а также в продол- 
жение семи поколений родней и родственниками жени, 
друзьями или просто знакомьіми, будь они при монашеской 
обители или при семье. Благодаря им умерший избавляется 
от страданий. Шрамана принимает постриг в пятнадцатьій 
день седьмого месяца. В зто время подношение даров осо- 
бенно благотворно. Если же ви подносите утварь, то напол- 
ните пищей и непременно снабдите такой надписью: «Во 
благо такого-то родители нижайше подносят Будде, его уче¬ 
нню и общине». Тогда заслуги умершего умножатся и бла¬ 
женство придет к нему скореє. Шрамана и миряне могут без 
утайки открьіть перед сангхой свои разного рода дурньїе по¬ 
ступки, совершенньїе в пропілом, а также в предшествующих 
перерождениях. Ревностньїм и чистосердечньїм покаянием они 
уничтожают свои грє&и. Если же человек стьідлив и робеет 
открьіть сангхе свои прегрешения, ему дозволяется в укром- 
ном месте записать их, не оглашая. Если ничто не будет упу¬ 
щено, его грехи также списьіваются. Если же будут упуще¬ 
ння из желания что-либо утаить, то он не добьется полного 
избавления от мучений, но получит возмездие более легкое. 
Если же грешник не в состоянии раскаяться и не испьітьі- 
вает угризений совести, то его зачисляют в злостньїе нече¬ 
стивий, которьіе по истєчєнии жизни низвергаются прямо 
в ад. Если же кто-то жалует на строительство ступи или 
храма пусть даже горсть земли или деревце, то такие под- 
ношения и помощь от чистого сердца обеспечивают ему ве- 
ликое множество заслуг. Если же кто-то при посещении 
храма видит сорняки или грязь и как ни в чем не бьівало 
проходит мимо, то заслуги, приобретеннне им от поклонения 
Будде, соответственно иссякнут. 

Еще бодхисаттва сказал: 

— Сутрьі — зто предначертания Вьісокочтимого, указую- 
щие путь к обращению! Первейшая по заслугам— Праджкя - 
парамита-сутра. За ней следует Шурамгама-сутра. Если бла¬ 
гочестивий человек декламирует отрьівки из зтих сутр, то 
местом его пребнвания становився трон Ваджра. Однако все 
. живьіе существа, обладающие физическим зрением, не спо- 
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собньї зтого увидеть. Тот, кто умеет прочесть сутру, не будет 
низвергнут в ад. Подлинньїй текст П раджня-парамита-сутрьі 
и патра Так Пришедшего (Буддьі) со временем предстали 
Востоку, прибьіли в земли Хань (Китай). Тот, кто єдиним 
добрим делом способствовал утверждению здесь сутрьі и 
патрьі, обретет благое воздаяние: переродится на небесах и 
вдвойне умножит свои заслуги. 

Речь божества била чрезвнчайно обширной и приводится 
здесь в кратком изложении. На прощание бодхисаттва ска- 
зал Сахз: 

— Тебе полаталось би принять карающее воздаяние 
в продолжение многих кальп (период времени, измеряемнй 
сотнями тисяч лет). Но для того чтобьі ти понял, что Закон 
рождает в сердце радость, тебя подвергнут легкому воздая- 
нию. Примешь кару один раз и будешь свободен. Ти вер¬ 
неться к жизни и станешь шрамана. В пяти местах: Лояне, 
Линьцзн, Цзянье, Маоине и Чзнду єсть ступи царя Ашоки, 
а в Учжуне єсть два каменннх изваяния будд, которне царь 
Ашока предназначал демонам и божествам. Зти изваяния 
получились весьма доподлинньши. Пойди туда и соверши 
поклонение. Тогда ти не будешь низвергнут в ад. 

Бодхисаттва так закончил свою речь и пошел на восток. 
А Сахз проводил его поклоном и расстался с ним. 

На юг вела большая дорога шириной более чем в сто 
шагов. Идущих по ней путников било несметное множество. 
У края дороги било возвншение в несколько десятков чжа- 
нов , на котором восседал шрамана, окруженннй рядами мо- 
нахов. С северной сторони стоял секретарь с кистью в руке. 
Он обратился к Сахз с вопросом: 

— Ти зачем убил оленя в Жаньяне? 

Сахз рухнул на колени и ответил: 

— Оленя убил не я. Я его только ранил, и к тому же не 
ел его мяса. На каком оснований ви хотите подвергнуть 
меня воздаянию?! 

И тотчас Сахз увидел то место в Жаньяне, где он убил 
оленя. Заросли трави, деревья и горньїй ручєй вдруг встали 
у него перед глазами. Черная лошадь, на которой ехал Сахз, 
к тому же умела говорить. Она подтвердила, что такого-то 
дня такого-то месяца и года Сахз убил оленя. Сахз опе- 
шил, не смея возразить. Его подцепили на вили и бросили 
в кипящий котел. Сахз видел, как его собственнне конечно- 
сти разрушаются и разваливаются. Вдруг подул ветер, со- 
гнавший зти ничтожнне останки на край котла. В один не¬ 
уловимий миг Сахз стал таким же, как и прежде. 

— Ти еще застрелил фазана, да к тому же убивал гу¬ 
сей,— продолжил секретарь, и вновь Сахз насадили на вильї, 
и бросили в кипящий котел, и варили тем же способом. 
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Когда он сполна принял такое воздаяние, ему велели идти 
прочь. 

Сахз пришел в большой город. Жители города сказали: 

— Тьі принял легкое воздаяние, да еще и возвращаешься 
к жизни! Все зто благодаря твоим заслугам в предшествую- 
ідих перерождениях. Отньїне не совершай преступлений! 

Они послали с Сахз провожатого. 

Еще издали увидев своє покоящееся тело, Сахз раздумал 
возвращаться. Провожатьій затолкал его силой, и он долго- 
долго соединялся со своей плотью, прежде чем ожил. 

Сахз чтил Закон с полнейшим тщанием. Он сразу ушел 
в монахи и в монашестве звался Хузй-да. В последние годи 
под девизом правлення Тай-юань (376—396) он жил в сто¬ 
лице, а затем отправился в Сюйчан. О последних годах его 
жизни ничего не известно. 

Летающий шрамана 

В горах Лушань єсть семь хребтов, соединяющихся на 
востоке в горньїй пик. На его отвесную вершину никто и ни- 
когда не забирался. В годи под девизом правлення Тай-юань 
наместник округа Юйдань Фань Нин решил внстроить школу 
и отправил в те горн дровбсеков на заготовку леса. Те уви- 
дели человека в одежде шрамана, поднимающегося по воз- 
духу прямо к вершине. Он приблизился к вершине, покру- 
жил, а затем опустился на нее. Шрамана долго сидел, на- 
слаждаясь видом облаков, а затем исчез. Било там еще 
несколько человек, наблюдавших за ким снизу. Мужи-гра- 
мотеи пришли в восторг от такого известия, а шрамана 
Тань-ди сложил в Лушане оду: 

Да, било так! 

Пронзил он облака и на вершине горной очутился. 

Иначе будь я поражен бельмом 

Иль тотчас в царство тьми низвергнут. 

Милость бодхисаттвьі 

Би Лань бьіл уроженцем Лунпина. С молодих лет он чтил 
Закон. Лань отправился с войском Мужун Чуя в сєверний 
поход. Он бнл в окружении варваров, когда от него убежала 
лошадь. Браги скакали за ним по пятам. Лань принялся 
всем сердцем взивать к Гуаньшииню, и ему удалось скрнться. 
Он поднялся високо в горн, заблудился и сбился с пути. 
И вновь Лань доверился Гуаньшииню. Ночью он увидсл 
праведника в уставной одежде и є посохом в руке. Правед¬ 
ник указал тропинку, и Ланю удалось найти дорогу и благо¬ 
получно добраться до дому. 
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Шрамана-чужестранец Ци-юй 


Шрамана Ци-юй бьіл уроженцем Индии. Пришел он из 
гзападньїх краев морем, побьівал в Гуаньчжуне и Лояне. По 
дороге в старьій Сяньян Ци-юй собирался переправиться на 
•северннй берег озера. Лодочник увидел индуса-шрамана 
в рваной и ветхой одежде и побрезговал им — не пустил 
в лодку. Лодка еще только подходила к северному берегу, 
а Ци-юй уже поднимался на берег. Все, кто били в лодке, 
изумились. Навстречу Ци-юю, поджав уши и виляя хвостами, 
вишли два тигра. Ци-юй потрепал их по головам рукой, 
и те тотчас ушли в заросли. Люди с северного и южного бе- 
регов кинулись к шрамана с расспросами, но Ци-юй так и 
не проронил за весь день ни слова. Когда он продолжил 
путь, несколько сотен человек бросились за ним вдогонку. 
Ци-юй шел неспеша, однако преследователи так и не на¬ 
стигли его. 

На исходе правлення императора Хузй-ди (290—307) 
Ци-юй прибьіл в Лоян. Праведньїе мужи Лояна приходили 
к нему вьіразить своє почтение. Бьівало Ци-юй даже не при- 
поднимется им навстречу, а то и обругает за излишество 
в одежде: 

— Вьі и ваша братня не принадлежите к истинньїм и пре- 
данньїм последователям Буддьі. Вьі — пустоцветьі, домогаю- 
щиеся подношений, 

Увидев императорский дворец в Лояне, Ци-юй восклик- 
нул: 

— Дворец на небесах Трайястримшас точь-в-точь такой 
же! Зтот дворец сооружен с такой же сноровкой и умением, 
что и небесньїй, но какими тяжкими трудами простих 
смертних! . . 

Юньїе Чжи Фа-юань и Чжу Фа-син пришли на поклон 
к Ци-юю. Ци-юй поднялся, вьішел навстречу и приветствовал 
их. Фа-юань совершил ритуал поклонения, и Ци-юй погла- 
дил его по голове, приговаривая: 

— Прекрасний бодхисаттва, рожденний среди баранов, 
пришел к нам! 

Увидев вошедшего следом в ворота Фа-сина, Ци-юй очень 
обрадовался и засмеялся. Он вьішел ему навстречу, покло- 
нился и обнял, а затем поднял над головою, восклицая: 

— Прекрасний бодхисаттва, рожденний среди небожите- 
лей, явился нам! 

Один служащий императорского провизорного ведомства 
болел несколько лет и бнл при смерти. Ци-юй пришел к нему, 
осмотрел и молвил: 

— Каким же било грехопадениє, визвавшеє такие муки! 

Вольного положили на пол. Под него положили циновку, 
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а на живот поставили патру (чаша, служащая монаху для 
сбора подаяний). Патру накрьіли полотняной тканью. Ци-юй 
пропел индийский гимн в три гатхи (стихотворная часть 
сутрьі: песнопение, псалом), гіроизнес индийское заклинание 
в несколько тьісяч слов. Тотчас помещение наполнилось дур¬ 
ним запахом. Больной молвил: 

— Я еще жив. 

Ци-юй велел снять ткань, и все увидели в натре что-то 
вроде нечистот. Больной сразу же вьіздоровел. 

Наместник в Чанша Тзн Юнвзнь бьіл истьім привержен- 
цем Учения. Но прошел уже год, как в Лояне его разбил па- 
ралич нижних конечностей — бери-бери. Ци-юй гіроизнес за¬ 
клинание, и в тот же миг обе его ноги распрямились. А через 
несколько дней он уже поднимался и ходил. 

В монастьіре Маньшуйсьі бьіло дерево, пробуждающее 
мьісль. Оно совсем засохло, и Ци-юй стал его заклинать. Че¬ 
рез десять дней дерево ожило и расцвело. 

В том монастьіре бьіл монах Чжу Фа-син, которого в ис- 
кусстве вести беседьі равняли с Юз. Фа-син повстречал 
Ци-юя и, преклонив главу, вопрошал: 

— Вьі сподобились овладеть Учением. Не угодно ли будет 
Вам дать мне свои наставления? 

— Держите рот закрьітьіі^, а свои мисли оставьте при 
себе! Не позволяйте себе нарушать зто правило и уйдиге 
от суєтного мира, — изрек Ци-юй. 

— Тому, кто овладел Учением, не пристало повторять то, 
что известно каждому, изрекать истиньї, которьіе учат наи- 
зусть в возрасте послушника-шраманера. Не то мьі надея- 
лись от Вас усльїшать, — сказал Фа-син. 

— Судя по Вас, господин, то, что заучил восьмилетний 
ребенок, не в состоянии исполнить и столетний старец,— 
сказал с усмешкой Ци-юй. — Люди знают и чтят того, кто 
овладел Учением. Но неведомо людям, как самим обрести 
Учение. Я смотрю на зто просто. Сокровенньїй закон — в Вас 
самих. Как жаль, что Вьі об зтом не догадьіваетесь! 

Столичная знать и простой люд поднесли Ци-юю в дар 
несметное множество одежд. Прежде чем покинуть Лоян, 
Ци-юй изготовил из части даров восемьсот хоругвей, навью- 
чил их на верблюдов и отправил впереди себя с купцами, 
возвращавшимися в Индию. Еще он принял от шрамана 
Фа-сина монашескую рясу-кашая, сшитую из целой холстиньї 
(вопреки уставу, предписьівающему носить рясу, сшитую из 
лоскутов), и сказал ему так: 

— В зтой стране очень силен грех нововведений. Как бьг 
не пожалеть об зтом! 

На проводьі Ци-юя собралосй несколько тисяч человек.. 
Совершив дневную трапезу в одном из монастьірей Лояна,. 
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Ци-юи отправился в путь. В тот же день из Чан'ьани по- 
явился человек, которьій видел там Ци-юя в одном из мо- 
настнрей. Купец, которого Ци-юй отправил впереди себя, 
с караваном верблюдов и погонщиками достиг реки близ 
Дуньхуана. Там он повстречал младшего брата, идущего из 
Индии. Тот сказал, что видел Ци-юя неподалеку, в монастьіре 
Дуньхуана. Ученик Та-дзн говорил, что он встретился и бе- 
седовал с Ци-юем на севере Зьібучих Гіесков. Бьіло зто на 
десятий день по виходу Ци-юя из Лояна. Пройденньїй путь 
равнялся к зтому времени десяти тисячам ли. 

Аньцзюнь возвращается с того света 

Чзнь Аньцзюнь бьіл уроженцем Жажьяна. Старший брат 
его отца смолоду бьіл шаманом: плясал под барабан и со- 
вершал жертвоприношення. Ликами божеств и алтарями пол- 
нилось его жилище. Только отец Аньцзюна верил в закон 
ЛІакьямуни, днем и ночью соблюдал обетьі. Дядя умер, 
а енна у него не бьіло. Отец определил ему в наследники 
Аньцзюня. Аньцзюнь жил в доме у дяди, но его помьісльї и 
желания бьіли чистьі. Он раз и навсегда отказалея от непри¬ 
стойних жертвоприношений. 

Вскоре Аньцзюнь заболел. Когда принимались воспевать 
божеств, он терял сознание, впадал в беспамятство. Так 
прошел год. Аньцзюнь еще крепче утвердилея в своих наме- 
рениях. Он дал клятву: 

— Если я нарушу заповедь, не исполню завета «не убий», 
то бить мне в неоплатном долгу. Я лучше отрежу свои ко¬ 
нечносте и принесу их в жертву! 

Родственники уговаривали Аньцзюня, но он бнл непре- 
клонен. 

Прошло два года. В шестом году под девизом правлення 
Юн-чу (420) Аньцзюнь снова заболел. Днхание оборвалось, 
но в сердце еще теплилась жизнь, и родньїе откладнвали 
похорони. А через семь дней ночью тем, кто присматривал 
за ним, почудилось, будто ветер прошелея по его ногам и 
тронул погребальную накидку. И сразу же Аньцзюнь ожил 
и подал голос. Родньїе вначале попадали от страха, а затем 
разбежались кто куда. Вскоре Аньцзюнь мог двигаться и, 
наконец, попросил єсть и пить. Родньїе обрадовались и спро- 
сили, откуда он пришел. Аньцзюнь рассказал обо всем, что 
с ним случилось. 

Вначале появилея человек, похожий на посланника, в со- 
провождении нескольких десятков воинов с мечами и прика- 
зал увести Аньцзюня. Воиньї собирались связать Аньцзюня, 
но посланник сказал: 
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— У зтого человека єсть заслуги. Не связнвапте его: 

Они прошли более трех сотен ли и прибьіли к прекрас¬ 
ному дворцу. То била городская управа. Посланник провел 
Аньцзюня через помещения, похожие на канцелярии. В по- 
следнем Аньцзюню вручили бумагу и кисть. 

— Двадцать четьіре раза напишите имя, которое Вьі но¬ 
сили до смерти, — приказали ему. 

Аньцзюнь, как ему бьіло велено, принялся писать своє 
имя. Он написал его лишь несколько раз, когда вошел чинов¬ 
ник для поручений и крикнул громовьім голосом: 

— Аньцзюнь, войдите! 

Когда он вошел, ему обт>явили приказ о переводе в след- 
ственную тюрьму. Служки заспорили; один говорил: 

— В большие колодки его! 

— У зтого человека много благодеяний. Ограничимся ко¬ 
лодками в три чи, — возражал ему другой. 

Служки долго препирались, да так ничего не решили. Они 
принялись смотреть бумаги, долго их изучали и, наконец, 
надели на Аньцзюня колодки в три чи. 

Потом Аньцзюнь увидел знатного и прекрасного собой 
господина со свитой в несколько десятков человек. 

— За что тьі попал сюда? — спросил он Аньцзюня. 

Тот подробно и по порядку рассказал своє прошлое, и 
знатний господин сказал: 

— У твоего дяди бьіли преступления. Однако записями 
подтверждается, что у тебя бьіли кое-какие благодеяния. 
Потому тебе разрешено пока располагать собой по своєму 
усмотрению. Теперь тьі сможешь обжаловать решение в суде. 
Я с детства дружил с твоим отцом и видел тебя еще малень¬ 
ким. Тьі можешь, как и прежде, пойти со мной погулять. 

Служки ада не соглашались снять с Аньцзюня колодки, 
говоря: 

— Мьі не имеем на зто распоряжения начальника управи, 
а самоуправствовать нам не позволено. 

— Доверьте его мне. Я не дам ему скрьгться, — настаивал 
господин. И тогда служки отпустили Аньцзюня. 

Вместе со знатним господином Аньцзюнь обошел многие 
адн, обозрел разньїе види мучений. Зти мучения сходньї 
с теми, о которнх рассказнвается в предндущих записях. 

Они обошли еще не все адн, когда появился глашатай и 
изрек: 

— Начальник управи визьівает к себе Аньцзюня! 

Аньцзюнь перепугался и умолял знатного господина за¬ 
ступиться за него. 

— Ти сам не совершал преступлений. Так что говори все 
как єсть и ни о чем не печалься, — успокоил его господин. 
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Аньцзюнь подошел к управе и увидел тем несколько со- 
тен человек, закованньїх в кандальї. Он вошел в управу вме- 
сте с ними. Аньцзюнь бьіл третьим по списку. Они подошли 
к ступеням. Человек в парадной чиновничьей шапке встал 
перед узниками и стал зачитьівать перечень их преступлений. 
О первом он говорил, что, вступай в брак, тот поклялся суп- 
руге не оставить ее, даже если у них не будет сьша. Зтот 
человек бьіл из рода «возливающих вино» (священнослужи¬ 
тель и управляющий округа в религиозном даосизме сектьі 
ГІяти доу риса); жена его также чтила Дао. Вместе они ру- 
ководили народом. У него бьіла ученица — девушка из знат- 
ной семьи. Он совратил ее, а от женьї отказался. Та пода¬ 
вала на него жалобу в суд. 

Начальник управьі изрек приговор: 

— Тьі нарушил клятву великой верности, данную супруге. 
Однако одно преступление не карается дваждьі, а однаждьі тьі 
уже наказан. Учителя чтут наравне с отцом и государем, а 
тьі совратил девушку. Тьі нисколько не лучше отца, развра- 
тившего сьіна. Передайте его в отдел наложения наказаний! 

Вторьім зачитали донесение на женщину, фамилию и имя 
которой Аньцзюнь запамятовал: он помнил только, что ее 
семья живет в деревне Хуаншуй, уезда Гуаньцзюнь, округа 
Наньян. В семье она управлялась у плитьі, и ей благоволил 
бог домашнего очага Цзао. Однако женщина любила по¬ 
спать, а младенец тем временем ползал на четвереньках 
взад-вперед и гадил в посуду. Женщина просипалась, при- 
нималась молиться богу Цзао, а затем только все мьіла и 
чистила до блеска. Свекор ругал ее бранними словами, го¬ 
вори, что нет никаких законов Неба и духов умерших, если 
дозволяется разводить такую грязь. Начальник приказа до¬ 
машнего очага узнал об атом и доставил женщину сюда. 

Начальник управи сказал: 

— Спать сверх мери — не єсть преступление, а с малого 
несмишленого дитяти спрос невелик. К тому же она уже про¬ 
сила богов бить к ней милостивой. Здесь нет преступления. 
А вот свекор, отринувший Путь и возведший хулу на души 
умерших, должен бить доставлен сюда! 

И вскоре привели свекра, связанного красной веревкой. 

Настала очередь Аньцзюня, и человек, стоявший подле 
ступеней, зачитал донесение на его имя, к которому присово- 
купил обвинения, пред'ьявленнне его умершему дяде. 

Начальник управи изрек: 

— Зтот человек служил Будде. Он — человек великой 
добродетели. Его дядя губил невиннне жертви, вводил в за- 
блуждение простой люд. Его преступления уже били под- 
вергнути тщательному расследованию, но поскольку у него 
били кое-какие заслуги, ему не вменялись в вину отягчаюшне 
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обстоятельства. Ньіне же он еще и возвел напраслину на без¬ 
винного! 

Начальник приказал немедля схватить и притащить сюда 
дядю, а Аньцзюню велел возвращаться: 

— Когда вернеться, добром послужи правому делу 
упрочения Закона. Тебе отмерен срок в девяносто три года. 
Неукоснительно его соблюдай! И не смей приходить еще раз 
раньте времени! 

Когда Аньцзюнь вьіходил из управьі, его остановил на¬ 
чальник канцелярии: 

— Вьі, господин, должньї бьіть исключеньї из списка 
умерших. 

Аньцзюнь подождал, когда его имя вьічеркнут из списка, 
и собирался пойти на то место, где они расстались со знат- 
ньім господином. Но господин сам нашел его и сказал: 

— Я знал, что так оно и будет. Удостояться возвраще- 
ния — прекрасная участь! Неустанно совершенствуй свои 
добродетели! Мои прошльїе заслуги ничтожньї, и я не сподо- 
бился переродиться на небе. Здесь я помогаю начальнику 
управьі. Я весел, беспечен и богат: живу и радуюсь тому, 
как прекрасен путь, предначертанньїй богами! Моя семья жи- 
вет в Юань, фамилия такая-то, зовут так-то. Когда вер¬ 
неться, передай им от меня привет. Всемерно чти Закон и 
не смей нарушать заповедей Буддьі* Обо всем, что здесь ви- 
дел, расскажи другим. 

В сопровождении трех служек Аньцзюнь вьішел за ворота. 
Не прошли они и несколько шагов, как их догнал нарочньїй, 
вручивший Аньцзюню верительную бирку. При атом он ска¬ 
зал: 

— Владейте зтой биркой, господин! Покажите ее, когда 
будете проходить через пограничную заставу. И не питай¬ 
тесь проскользнуть незамеченньїм! Нарушитель наказьівается 
каторжними работами! Когда Вам встретится водная пре- 
града, бросьте в нее зту бирку, и Вьісможетеее преодолеть. 

Аньцзюнь принял бирку и тронулся в обратньїй путь. Шел 
он долго и пришел к большой реке: переправиться через нее 
не бьіло никакой возможности. Как бьіло велено, он бросил 
бирку в реку. И сразу в глазах у него помутилось. . . Очнулся 
он в своем доме. 

Аньцзюнь усльїшал, как рьідает вся его семья. Служки, 
которьіе сопровождали Аньцзюня, требовали, чтобьі он не¬ 
медля вернулся в своє тело. Аньцзюнь меж тем отказьівался: 

— Тело уже оплакали, и я не могу в него вернуться. 

Служки его толкнули, и он упал ничком в ноги трупа. 

По вьіздоровлении Аньцзюнь захотел свидеться с женщи- 
ной из деревни Хуаншуй. Он отправился в уезд Гуаньцзюнь 
;и стал ее там разьіскивать. Наконец он нашел ту женщину: 
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они встретились как старьіе знакомьіе. Она рассказала, что 
после смерти вновь вернулась к жизни, а свекор в тот же 
день скончался. Все рассказанное ею совпадало с тем, что 
видел и сльїшал сам Аньцзюнь. 

Аньцзюнь принял пять обетов от уроженца Жаі-гьяна на¬ 
ставника Сзн-хао. В последние годьі тот жил в Чанша, а бьіл 
с Аньцзюнем из одной деревин родом. Зтот рассказ Сзн-хао 
сльїшал из уст самого Аньцзюня. Кончину Аньцзюня он ви¬ 
дел своими глазами. Бьіло тому девяносто три года. 

Гунаварман 

Гунаварман, что означает доблесть и добродетель, бьіл 
родом из Кашмира, сьіном правителя. В молодьіе годьі он 
ушел в монахи, бьіл наречен наставником в Трипитаке. В на- 
чале правлення династии Сун (420—479) он пришел в Китай, 
изложил переводьі из буддийского собрания в великом мно- 
жестве. Гунаварман исполнял монашеские установлення без- 
упречно и с достоинством: равного ему в зтом не бьіло. Шра- 
мана Хузй-гуань восхитился его правом и пригласил на жи- 
тельство в столицу, в монастьірь Циюаньсьі. Все посещавшие 
Гунавармана не сомневались в том, что он необьічньїй чело- 
век, но измерить прелести его божественного дара во всей 
ее глубине и таинстве бьіли не в состоянии. Однаждьі Гуна¬ 
варман бьіл приглашен в горьі Чжуншань, монастьірь Дин- 
линсьі. Праведники и миряне еобрали цветьі и положили пх 
монахам на циновки, желая отьіскать среди них воистину 
святого. Цветьі, на которьіх восседали другие монахи, завяли 
и смялись. И только цветьі с циновки Гунавармана остава¬ 
лись цветущими и свежими, как прежде. Вся столица стала 
чтить Гунавармана пуще прежнего. 

Гунаварман скончался в восемнадцатьій день девятого 
месяца восьмого года под девизом правлення Юань-цзя (426). 
Он совсем не болел. Сидел он, как обьічно, поджав скрещен- 
ньіе ноги ступнями вверх, запахнув польї халата и сплетя 
пальцьі рук. Так прошла ночь, а он оставался неподвижен.. 
Думали, что он погрузился в самосозерцание. Но когда с ци¬ 
новки Гунавармана подняли завещание, в котором говори¬ 
лось, что он достиг второго плода святости (сакридагамин), 
все поняли, что учитель мертв. Ученики стали у праха учи¬ 
теля, всех известили о его кончине, воскурили фимиам. 
В столицу приехало более двухсот человек. Они ночь напро- 
лет твердили сутрн, стояли за дверьми и по всей лестнице. 
Пред сожжением останков на небе в юго-западной стороно 
поднялась облачная дьімка, и вдруг появилось некое суще- 
ство длиною зтак с пи (рулон ткани). По сожжении останков 
всем собравшимся рассказали, что при жизни Гунаварман 
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написал триддать гатх и вручил ученикам с наставлением: 
«Пошлите зто монахам Индии». 


Тяжкое возмездие 

Бхишуни Ши Чжи-тун состояла при столичном монастьіре 
Цзяньцзинсьі. Она бьіла молода и привлекательна, веро- 
вала неискренне. В девятом году под девизом правлення 
Юань-цзя (433) умер ее наставник, и она отступила от пра¬ 
ведного пути: вьішла замуж за Лян Цюньпу из округа Взй- 
цзюнь. Чжи-тун родила мальчика. Мальчику бьіло семь лет, 
а семье по бедности не из чего бьіло сшить ему платне. 
В бьітность монахиней у Чжи-тун бьіло несколько шелковьіх 
свитков сутр Амитабха и Лотосовой. Из зтих свитков она 
скроила сьіну платне. Прошел год, и Чжи-тун заболела. Ее 
бил озноб и сводила судорога. Тело покрнілосн яззами, ка- 
кие бнівают при ожогах, да еще с мелнчайшими белвіми чер- 
вячками. Денн за днем болезнн сжигала ее, а муки станови- 
лисн все нестерпимеє. Чжи-тун стонала денн и ночн. И тогда, 
неведомо откуда, прозвучали слова: 

— Тні извела сутрв? на платне! Так прими же зто тяжкое 
возмездие! 

С последними словами Чжи-тун скончаласн. 


Чудесное рождение 

Ван Лянн, по прозванню Сюаннмин, бьіл уроженцем 
округа Ланье, занимал пост при дворе династии Сун. Его 
отец Ван Мини, по прозванню Лиянв, бніл началнником кан- 
целярии при династии Цзинн. Отец водил знайомство с ин- 
дусом-шрамана. Тот поражался изнісканной внешности Миня, 
благоговел перед ним. Он говорил своим ученикам: 

— Если в ближайшем перерождении я удостоюсн бнітн 
еніном зтого человека, считайте, что моє последнее желание 
исполнено. 

Мини узнал об зтом и усмехнулся: 

— Подобает ли закононаставнику с такими способностями 
и заслугами бнітн спіном своего ученика?! 

Вскоре шрамана заболел и умер. А по прошествии года 
родился малнчик. Он стал пониматн чужеземную речн, как 
толнко заговорил, знал названий диковиннніх драгоценностей, 
привезенньїх из далнних стран, серебряной утвари, жемчуга, 
раковин, прежде им не виденнніх. Знал он и откуда они до- 
ставленні. Еще в нем от природні бніла заложена родствен- 
ная любовн ко всем индусам и вера в их превосходство над 
китайцами. Люди поговаривали, что он бніл шрамана в пре- 
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.дьідущем перерождении. Потому-то отец и дал ему имя 
Алянь-Аранья, которое он впоследствии прославил. 


Взньбо-святотатец 

Тан Взньбо бьіл уроженцем Ганьюй, что в Дунхай. Его 
младший брат любил азартньїе игрьі и промотал все семейное 
состояние. У них в деревне бьіл монастьірь. Кто ни пройдет 
мимо монастиря, непременно оставит монетку Будде. Брат 
не однажди крал зти монетки. Так продолжалось долгое 
время, а потом он заболел проказой. Гадатель сказал на 
зто: 

— Верните те деньги, что ви украли у Будди! 

Взньбо пришел в ярость и воскликнул: 

— Если Будда воистину божество, то мои дети вернут 
■ему все сполна! А я попробую еще раз его ограбить. По- 
смотрим, сможет ли он на меня наслать болезнь?! 

Незадолго до того жена начальника уезда Хз Синьчжи 
поднесла в дар монастирю четьіре куска ткани для драго- 
ценного полога. Взньбо украл зту ткань и сделал себе из нее 
пояс. Не прошло и ста дней, как его охватил злой недуг. 
■У него на теле как раз на том месте, где он носил пояс, стали 
открнваться язви. Било зто в первьіе годи правлення под 
.девизом Юань-цзя (424—453). 

Шрамана Шань Дао-кай 

ПІрамана Шань, по прозванню Дао-кай, бнл неизвестно 
-откуда родом. В его отдельной биографии говорится, что он 
происходил из Дуньхуана, родом из семьи Мзн. Дао-кай 
в молодости ушел от мира, желая уединиться где-нибудь 
в пещере на внсокой скале. Позтому он заранее приучил себя 
^обходиться без злаков. Сначала Дао-кай питался пшеничной 
мукой, через три года перешел исключительно на сосновую 
смолу, а через тридцать лет глотал лишь маленькие ка- 
мушки. Он отказнвал себе в вине, сушених овощах и фрук¬ 
тах. Когда его донимал ледяной ветер, он жевал горньїй пе- 
рец. Сили понемногу оставляли его, кожа становилась глян- 
цевой, а поступь невесомой. Горньїе божества несколько раз 
испьітьівали его, но так ничего и не добились. К нему наве- 
. днвались горньїе отшельники, но, избегая их общества, Дао- 
кай глотал чеснок, дабьі отпугнуть их. Сидя недвижно, пре- 
давался он самосозерцанию, дни и ночи напролет не ведая 
сна. 

Дао-кай долгое время обитал в Баохань. Во втором году 
правлення Ши Ху (333—349) под девизом Цзянь-у (337) 
г Дао-кай, направляйсь в Сипин, прибьіл в град Е. Не в зки- 


325 



паже или в лодке, а пешим он проходил за день более семи¬ 
сот ли. Проходи Наньань, он обратил в веру и произвел 
в послушники мальчика лет тринадцати-четьірнадцати. В пути. 
тот еле поспевал за Дао-каем. 

По прибьітии на место Дао-кай остановился на житель- 
ство в буддийском храме Чжаодз. Он ходил в груботканом 
рубище, со спини весь гольїй. В помещении монастьіря он 
соорудил шатер вьісотой в восемь-девять чи , навесил на него 
шелковьій полог и украсил орхидеями. В зтом шатре он пре- 
давался самосозерцанию. В продолжение семи лет он стка- 
зьівался от злаков, пользовался разного рода сиадобьями 
с запахом сосновой смольї или лекарственного гриба. Дао- 
кай превосходно лечил глазньїе болезни. Он обошел градьі 
и веси, повсюду излечивая простой люд. Вьісшая знать нз 
близких и далеких мест присилала ему множество даров. 
Дао-кай принимал их и р^здавал бедньїм, не оставляй себе 
ни толики. 

К концу правлення Ши Ху, предвидя последовавшне за- 
тем распри, Дао-кай с учениками ушел на юг в Сюйчан. 
В третьем году под девизом правлення Шзн-пин (360) Дао- 
кай пришел сначала в Цзянье, а затем перебрался в Паньюй, 
гора Лоуфушань. Он ночевал под сенью деревьев в лесной 
чащобе, обретя радость в одиночестве. 

В седьмом месяце того же года Дао-кай умер. Он заве- 
щал упокоить тело в лесу, не предав земле, и ученики все 
исполнили. В первом году под девизом правлення Син-нки 
(363) наместником в Наньхай стал Юань Яньбо. Вместе со 
своим сьіном Иншу он взошел на гору Лоуфушань и почтил 
прах Дао-кая. Они воскурили благовония и совершили ри¬ 
туал поклонения. 


Амитабха на Млечном пути 

Гз Цзичжи бьіл уроженцем Цзюйжуна, потомком Чжичу- 
аня. Его жена происходила из рода Цзи— уроженцев того 
же округа. Она бьіла преисполнена благочиния и вьісочай- 
шей супружеской добродетели. В семье Гз почитали учение 
даосов-бессмертньїх, госпожа Цзи — тоже. Однако в душе 
она лелеяла закон Буддьі, таила в себе веру и не изме- 
няла ей. 

В тринадцатом году под девизом правлення Юань-цзя 
(437) госпожа Цзи как-то раз сидела за ткацким станком. 
И вдруг солнце и облака заблистали, воздух стал чистим п 
прозрачньїм. Госпожа отложила челнок, подняла голову и 
огляделась по сторонам. На западе она увидела истинносу- 
щий образ Так Пришедшего—Амитабхи йод драгоценньїм 
балдахином и среди хоругвей, заслонявших Млечньїй путь.. 
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_ Не тот ли зто будда Амитабха, о котором говорят 

.сутрьі?! — воскликнула она, ощутив на сердце радость, и 
стала кланяться. Цзичжи все зто увидел, встал и подошел 
к жене. Госпожа Цзи рукой указала ему в сторону буддьі. 
Цзичжи посмотрел вверх и увидел Будду в полтуловища под 
балдахином и среди хоругвей. Внезапно темная пелена 
спала. Облака и солнце заиграли яркими красками в сиянии 
пятицветия. Многие соседи и родственники Цзичжи лице- 
зрели сей образ. Несколько раз появлялся он ненадолго, 
а затем исчез. Многие селяне стали с тех пор исповедовать 
Закон. 


Воздаяние Чжицзуна 

Хуань Чжицзун бьіл урожендем Хздуна. В шестнадцатом 
тоду под девизом правлення Юань-цзя (439) он бьіл в ок- 
руге Чжунли при окружном наместнике Жуань Ине. Жуань 
Инь вместе с Чжицзуном прибьіл в глухую деревню. Их 
сопровождал окружной чиновник по тайному надзору Бянь 
Днн. Они пришли к людям, которьіе как бьі заснули, да так 
и не могут проснуться. Люди зти считались мертвими. Всем 
скопом они вьісьіпали за ворота и уложили Чжицзуна в гроб. 
По прошествии ночи он мог говорить. 

Чжицзун рассказал, что вначале появилось более ста 
человек. Они связали Чжицзуна и увели. Пройдя несколько 
десятков ли , они пришли к буддийской обители, при которой 
состояли монахи, совсем такие же, как на земле. Один из 
них сказал Чжицзуну: 

— Тьі любишь половить рьібу, и тебе за зто воздастся! 

Сейчас же с Чжицзуна содрали кожу, срезали мясо, раз- 
делали труп, как если бьі зто бьіло животное — дикое или 
домашнєє. Затем его опускали в прозрачную воду и крюч¬ 
ками за рот вьітаскивали, разрезали ножом на части, мелко 
раздельївали, а потом варили и жарили в большом котле. 
Сначала его кромсали, а затем возвращали в прежний вид; 
мучения при зтом он испьітьівал поистине жесточайшие. Он 
триждьі принял муки, а потом его спросили, не хочет ли он 
жить. Чжицзун кланялся праведникам в ноги и умолял вер¬ 
нуть ему жизнь. Праведники усадили его на землю и стали 
поливать водой, приговаривая: 

— Один полив смьівает пять сотен преступлений. 

Чжицзун настойчиво просил полить его побольше, но ему 
отказали: 

— Три раза достаточно. 

Они увидели несколько муравьишек, и праведник молвил, 
указьівая на них: 
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— Зто хотя и ничтожньїе насекомьіе, но и их убивать, 
нельзя! Они ничем не отличаются от тех, что велики разме- 
ром. Только когда рьіба сама гибнет, можно ее єсть! В дни 
постов всем надлежит надевать новую одежду. Когда же ее 
нет, то следует вьістирать старую! 

— Мьі путешествовали втроем. Почему же меня одного 
подвергли мученням? — спросил Чжицзун. 

— Те двоє сами ведают о престугілении и благодеянии, 
знают, за что будут наказаньї. Тьі один глух и слеп, не по- 
мьішляешь о воздаянии. Потому їебя и покарали, — ответил 
праведник. 

Чжицзун сразу же ожил, но несколько дней не мог под~ 
няться. Впредь он не ловил рьібу. 

Грехопадение монаха 

Шрамана Дао-чжи бьіл монахом монастьіря Бзйдобаосьі. 
Сангха назначила его хранителем монастьірской ступьі, а он 
тайком крал пологи, балдахиньї, драгоценности и украшения. 
Наворовал он очень много, а потом еще вьікрал жемчужииьі 
из брови Будди. Затем он проделал отверстие в стене, дабьі 
свалить пропажу на грабителей со сторонні. Потому сангха 
и не смогла его уличить. По прошествии десяти дней Дао-чжи 
заболел: ему стало являться чудище, вонзающее в него копье. 
Чудище то уходило, то возвращалось, и каждьій его приход 
сопровождался истошньїми воплями исходящего кровью 
Дао-чжи. Вначале такое случалось раз-два на дню, а затем 
болезнь ужесточилась. Чудище с копьем стало приходить, 
часто: все тело Дао-чжи покрилось ранами. Монастьірская 
братня заподозрила, что у Дао-чжи били преступления и по- 
желала принять от него покаянне. Тот поначалу отмалчи- 
вался, но вот прошли два, а затем три дня, и он во всем при- 
знался. Ридая, он умолял братню: 

— Я, глупец, заблуждался, когда уверял себя в том, что 
меня минует скверна ада! Потеряв бдительность, я совершил 
преступление и навлек на себя бедьі и страдания. При жизни 
меня подвергли истязанию, а после смерти путьі, мечи и ко¬ 
тел доконают меня! Уповаю только на ваше сострадание! 
После меня ничего не останется. Лишь одежда да войлочньїє- 
тапочки. Зтого будет достаточно для устроения моиашеского 
собрания, на котором прошу вас каяться и молить за меня. 
Я украл две жемчужиньї со статуй Будди. Одна принадле- 
жит теперь моей матушке, и вернуть ее невозможно. Другую 
я отдал в залог в семью Чзнь Чжао. Ее можно викупить. 

Когда Дао-чжи умер, монахи сообща собрали деньги 
и викупили жемчужину. Они устроили пост с покаяннями. 
Когда мастер принялся устанавлйвать жемчужину на преж- 
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цеє место, ему зто не удалось, как ни крутил он ее, как ни 
прилаживал. Монахи снова совершили поклонение Будде и 
воскурили благовония, и тогда жемчужина стала на место. 

Через год товарищи Дао-чжи усльїшали в темной ночи 
какие-то звуки. Они прислушались и узнали голос Дао-чжи. 

— После смерти мне бьіли уготованьї тяжкие муки! Бли- 
зится завершение кальпьі, а я так и не избавлюсь от мук 
ада! Благодаря вашему заступничеству и покровительству, 
а также тому, что вьі викупили жемчужину, меня отпустили 
на время. Я на себе ощутил, как беспредельно ваше мило¬ 
сердне, и пришел вас благодарить, — закончил на зтом 
Дао-чжи. 

Когда Дао-чжи говорил, в воздухе витал тошнотворньїй 
запах гнилого мяса, подтверждавший, сколь тяжкие муки он 
претерпевает. И еще долго стоял зтот запах, прежде чем 
исчезнуть. 

Зти собьітия происходили в последний год под девизом 
правлення Так-ши (471). Летописцьі монастьіря во всех по- 
дробностях расписали его. 

Семь перерождений Цинцзяня 

О том, из каких мест родом Дун Цинцзянь, неизвестно. 
Его отца звали Сяньмин; в первьіе годьі под девизом прав¬ 
лення Цзянь-юань (479—482) он служил начальником легкой 
кавалерии. Когда мать Цинцзяня госпожа Цзун бьіла бере- 
менна, ей приснился человек и сказал так: 

— Тьі непременно родить мальчика. На теле у него бу- 
дет синєє родимое пятно, и назвать его нужно будет Цин¬ 
цзянь (Представший с родимим пятном). 

Родился мальчик точь-в-точь, как било предсказано, и его 
так и назвали. Мальчик бнл мил, прекрасно говорил и сме- 
ялся. Он бнл от природи мягок и податлив. Родителям не 
случалось видеть его недовольннм, а все, с кем он обшался, 
били от него в восторге. В четнрнадцать лет он вступил 
в должность главного делопроизводителя при областном на- 
местнике. В первьіе годи под девизом правлення Цзянь-юань 
(479—482) наследник престола усмирил земли Фань и Хань 
и произвел Цинцзяня в должность советника по водному ве- 
домству. В шестнадцатнй день седьмого месяца второго года 
под девизом правлення Цзянь-юань Цинцзянь захворал и 
слег. Он понял, что ему уже ничто не поможет. На восемнад- 
цатьій день в приближении смерти он присел на постель и 
так сказал своей матери: 

— Близятся к концу мои мучения, и грядет счастливая 
пора! Настает вечньїй предел моей жизни! Я желал би, 
чтобн Ви, матушка, не печалились, расставаясь со мной! 
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Цинцзянь семикратно громко разрьідался, а когда стих,- 
его жизнь оборвалась. В ночь перед тем, как родние соби- 
рались неподалеку от дома предать тело земле, из гроба 
раздался голос: 

— Пути живих и мертвьіх расходятся! Так не смейте же 
помещать гроб близ жилища! Придет праведник, сотворив¬ 
ший статую Буддьі, и укяжет место погребения! 

На следующий день действительно пришел праведник, на¬ 
звавшийся Тань-шунем. Как и повелел гробовой голос, род¬ 
име обратились к нему за раз'ьяснениями. Тот представился: 

— Я, бедньїй праведник, живу в монастьіре Наньлиньсьі. 
Я заканчиваю статую Буддьі вьісотой в восемь чжанов. Ваш. 
сьін получил о том благую весть. К западу от монастьіря 
єсть небольшой пустующий участок земли. Можно будет со- 
вершить там погребение. 

Тогда Цинцзяня захоронили неподалеку от монастьіря. 
Через три дня мать и с десяток родственников пришли на 
могилу принести жертвьі. К востоку от могили они узидели 
Цинцзяня такого же, как при жизии. 

— Я прошу Вас, матушка, не горевать более и вернуться 
домой. Я вернулся с того света и живу в зтом монастьіре,— 
сказал он. 

Мать уняла рьідания и вернулась домой. Вся семья со- 
вершила долгий пост, питаясь только растительной пищей.. 
В одиннадцатьій день добавочного месяца високосного года 
отец увидел во сне Цинцзяня, и тот сказал ему: 

— Я прошу Вас, батюшка, перейти в восточную ком- 
нату. 

Сяньмин совершил омовение благовонной горячей водой и 
перебрался в восточную комкату. В четьірнадцатую ночь 
месяца он услишал зов сина, тотчас встал и вьішел во двор. 
У входа стоял нисколько не изменившийся Цинцзянь. 

— Где ти живешь? — спросил его отец. 

— С наступления смерти я живу во дворце, где обуча- 
ются божества, а по истечении ста дней должен буду пере¬ 
родиться на небесах Трайястримшас. Мне невьшосимо било 
видеть, как Ви, отец, мать и братья, скорбите и убиваєтесь 
по мне. Тридцать семь дней я отбивал поклони буддам и 
бодхисатгвам, упрашивал Четирех Снновей Неба (небеснне 
правителя четирех сторон света), и мне било позволено на 
время вернуться к вам. Я хотел би, чтобьі отньїне Ви, ба¬ 
тюшка, и матушка не оплакивали меня и не приносили 
жертви на моей могиле. Желание матушки увидеться со 
мной скоро исполнится. Пройдет немного времени, она уйдет 
из жизни и переродится там же, где и я. Вам, батюшка, от- 
мерен судьбой срок в семьдесят три года. По его истечении 
Вам придется три года подвергаться карающему возмездию ; . 
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Избежать возмездия можно только посредством истового ра- 
дения на религиозном поприще,— наставлял Цинцзянь. 

— Тьі пришел ночью, а отчего же тогда так светло? — 
•спросил отец. 

— Вместе со мной сошли на землю бодхисаттвьі и небо¬ 
жителя. Зто они излучают свет, — отвечал сьін. 

И еще отец спросил: 

— Тьі встретился на небесах с кем-нибудь из знакомьіх? 

— Я встретился с конником Ваном, Чжаном из Усина и 
дедом по материнской линии Цзуном из Сихз,— отзетил 
Цинцзянь, а затем продолжил: 

— Я рождался не только в Вашей семье. В течение сорока 
семи лет по сию пору я умирал и рождался семь раз. Только 
в зтом рождении я наконец обрел конечний четвертий плод 
(архат) на пути в нирвану. Прежде я дал семь обетов по 
собственному желанию родиться среди людей. Потому я и 
прошел через рождения и смерти. Отньїне пєрерождениям по- 
ложен вечньїй предел. Я освободился от семи мучений. Когда 
настала моя последняя смерть, предо мной прошли все пред- 
шествующие перерождения. И потому я семь раз громко 
разрндался, расставаясь с Вашей семьей. 

— В каких семьях ти рождался? — спросил отец. 

— В семьях Цзяна, служившего по министерству ЧИІ-ІОВ, 
Яна из Гуанчжоу, Чжана из Усина, Вана, служившего в ка- 
валерии, Сяо из Усина, слуги Ляна и, наконец, Дуна, служа- 
щего начальником легкой кавалерии,—отвечал Цинцзянь.— 
Лишь зто последнее перерождение длилось семнадцать лет. 
Остальнне — три-пять или немногим более. Все зти долгие 
годи я подвергался пагубному влиянию, но неустанно пре- 
умножал религиозние заслуги. Я впдел, как люди из зтого 
мира после смерти низвергаются в три скверни. Возрождаю- 
щихся на небе совссм немного. Только посредством религноз- 
ного совершенствования возможно обрестп избавленме от 
страданий! Я дал обет, родившись на небе, встретнться 
с Вами! Еслп зтого не случится па небе, я встречусь с Вами, 
где би то ни било! 

И еще отец спросил: 

— Твоя мать пстосковалась по тебе. Теперь она при 
смерти. Бить может, ти повидається с ней? 

— Лучше зтого не делать. Не будем бередить ей душу. 
Однако Ви, батюшка, передайте ей то, о чем ми говорили 
с Вами. Однако небожители уже уходят! Мне не позволено 
здесь долго находиться,— сказал Цинцзянь, н вид его при 
зтом бнл печалей. Вдруг его не стало. 

После его ухода ближняя бамбуковая роща благоухала 
ароматом, и все семейство наслаждалось им. 

Имена глав ссменств, в которнх рождался прежде Цин- 
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цзянь, следующие: Цзян Чжань, Ян Си, Чжан Юн, Ван Сю- 
аньмо, Сяо Хузймин, Лян Цзифу. 

Сяньмин вскоре ушел в монахи и принял в монашестве 
имя Фа-цзан. 


Подвиг монаха 

В годьі правлення под девизом Юн-мин (483—493) в го¬ 
роде Янду в монастьіре Гаоцзосьі жил монах Ши Хузй-цзин.. 
В детск^е годьі он бьіл бойким и общительньїм мальчиком; 
в четьірнадцать лет на него внезапно снизошло просветление, 
и он ушел в монахи. Он питался только растительной пищей 
и носил грубую одежду. 

Хузй-цзин торжественно поклялся неустанно И С ПОЛНЬІМ 
тщанием читать Сутру цветка Учения , невзирая на болезнщ 
держать свиток в руках. Тогда же он дал обет собрать сутру 
в сто разделов и тем самьім преодолеть кармическую пре- 
граду. Вначале он собрал сутру из тьісячи шестисот отрьів- 
ков. К Хузй-цзину заявились разбойники и стали искать, чем 
бьі поживиться. Хузй-цзин показал им деньги, отложенньїе на 
сутру. Те растрогались и ушли восвояси. 

После того как Хузй-цзин создал сутру в сто разделов, 
его болезни отступили. Приступив к чтению созданной им 
сутрьі, он ощутил, что его желания в зтой жизни полностью* 
удовлетвореньї, а последующее чтение сутрьі способствует 
рождению в райской земле Сукхавати. И тогда он усльїшал 
неведомо откуда: 

—- Твоє желание уже исполнено! Тьі удостоился там пере¬ 
родиться! 

Хузй-цзин умер, хотя и бьіл в полном здравии. Бьіло ему 
восемьдесят с лишним лет. 

Неведомое существо 

Шрамана Ань Фа-кай бьіл уроженцем Севера. Однаждьг 
он видел, как с крьіши дома упало на землю, ползало и иза¬ 
вивалось, а затем исчезло неведомое существо в три чи. 


ПОУЧИТЕЛЬНЬІЕ РАССКАЗЬІ 

Сборник небольших назидательньїх рассказов на монголи- 
ском язьіке о добродетельньїх тибетских монахах хранится 
в библиотеке восточного факультети Санкт-Петербургекого 
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университета под шифром С-189. Хотя сами монахи, о кою- 
рьіх идет речь, не б БІЛИ крупними религиозньїми фигурами, 
деягшя которьіх подробно запечатленьї в истории тибетского 
буддизма, отдельньїе их поступки стали образцами для по- 
следуюїдих поколений. Например, один из монгольских буд- 
дийских деятелей XIX в. Лубсан-Ньяндаг отменил в своем 
монастьіре праздник «дам», решив повторить описанньїй в дан- 
ном сборнике поступок Джодзуна. Зти рассказьі иллюстри- 
руют те качества, которьіми должен обладать буддийский 
монах: равнодушие к славе и богатству, стремление помочь 
живьім существам обрести спасенне. 

* * * 


О том, как великий и прославленньш монах 
Лантанпа- Дорджз-Сзнгз молился о рождении в аду 

Он всегда молился так: «Пусть я, ради пользьі живьіх су- 
ществ, обрету своє следующее рождение в аду!» Потом, 
в свой смертньїй час, он узрел Будду Амитабху 1 и, очень 
огорчившись, сказал: «Ах, моя прежняя молитва не принесла 
результата!» 

И он стал усердно повторять свою прежнюю молитву. 

О том, как у Лантанпьі Дорджз-Сзнгз мьіши украли нефрит 

Один человек подарил Лантанпе большой нефрит, и тот 
положил его возле себя. Тут появилась мьішь, но не смогла 
поднять камень. Тогда она привела другую мьішь, но и 
вдвоем они не смогли поднять нефрит. Пришли и третья, и 
четвертая мьіши, но и они не смогли ничего сделать. Наконец, 
когда собрались пять мишей, одна из них легла на спину, 
а другие четьіре, подталкивая, положили нефрит на лежа- 
щую мьішь. Затем зти четьіре мьіши зубами взяли лежащую 
мьішь за четьіре лапки и уползли. 

Лантанпа, глядя на зто, улнбался. 

О том, как монах Бан Гунджал посьіпал землей 
свои жертвоприношення 

Бан Гунджал совершал очень щедрьіе и прекраснне жерт¬ 
воприношення перед изображениями божеств, находившимися 
в его доме. Однако, когда к нему приходили милостннеда- 
тели, он посьіпал землей свои жертвоприношення, думая так: 
«Если люди увидят, какие прекраснне подношения божест¬ 
вам я делаю, то я не уверен, что у меня не появятся мисли, 
подверженньїе восьми мирским целям» 2 . Как поведали: 
ГІагба-лама 3 и другие великие лами, в Тибете не било ни- 
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кого, кто совершал бьі такие щедрьіе жертвоприношення 
Будде, как Бан Гунджал. 

О том, как учитель монастьірской школьї 
Джодзун отменил ежегодний праздник 
в память своего учителя 

Когда умер один из его учителей, то ученики каждьій год 
в день его смерте стали совершать праздник в его память. 
Увидев, что много монахов, собравшись с целью совершения 
добродетельного дела, в действительности убивают животньїх 
[для угощення], Джодзун подумал: «Таким способом они 
творят добродетельньїе дела! Если отменить такой праздник 
в память учителя, то зто не принесет вреда ни живьім су- 
ществам, ни религии». И он отменил праздник в память сво¬ 
его учителя. 

Мудрецьі, жившие в то время, очень дивились и одобряли 
его поступок. 


О том, как в прежние времена 
молодой монах Дагпа-Ринчзн принимал еду 
не во время общей трапези монахов монастиря Нартан 4 

Однаждьі молодой монах по имени Дагпа-Ринчзн бьіл го- 
лоден. После полудня по окончании религиозной службьі он 
вернулся в своє жилище и, решив поесть муки, насьіпал ее 
в свою чашку. В зто время пришел его учитель и спросил: 
«Что зто такое?» Ученик ответил: «Я хочу поднести балин 5 
Будде и для зтого развел муку водой в своей чашке». Учи¬ 
тель подумал: «Живьіе существа нашего смутного времени 
из-за своих лжи и лицемерия родятся в аду. Как можно ви¬ 
нести зто?» Думая так, он вернулся в своє жилище и сидел 
там, плача. 

Тут ученик подумал: «То, что я сейчас обманул своего 
високого учителя,— негодкнй поступок. Позтому пойду-ка 
я повинюсь перед ним!» Оставив свою еду, он подошел 
к двери жилища своего учителя и увидел, что тот сидит н 
плачет. Он спросил: «Учитель! Плачешь ли ти от того, что 
тебе не понравилось, что я насьіпал муку в свою чашку?» 
Учитель ответил: «Я плачу не от того, что ти не смог воз- 
держаться и не поесть муки, и не из-за того, что не доволен 
твоей едой. Я думаю о том, что ти нарушил правила винайи, 
произнес лживьіе слова и позтому будешь мучиться в аду 
в следующих рождєниях». Когда учитель сказал так, то уче¬ 
ник в раскаянии пал ниц перед ним. С тех пор Дагпа-Ринчзн 
всегда соблюдал мельчайшие заповеди винайи. 
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1 Будда Амитабха является владьїкой западного рая Сукхавати. По- 
зтому, увидев его, Лантанпа понял, что родился в раю. 

2 Приобретение и потеря; слава и бесчестие; поношение и восхвале- 
ние; счастье и страдание. 

3 Годьі жизни: 1235—1280. 

4 Правила монашеской дисциплиньї (винайи) строго запрещают мо¬ 
нахам делать запаси едьі и вкушать пищу в неустановленное время. 

5 Ритуальньїе фигурки конической форми из теста, которне прино- 
сятся в жертву для умилостивления различнмх духов и божеств. 



ИССЛЕДОВАТЕЛЬСКИЕ 

МАТЕРИАЛЬІ 



В . И. Рудой 


ИСТОКИ ИДЕОЛОГИИ 
ИНДО-БУДДИЙСКОЙ ТРАДИЦИИ 

Настоящая статья посвящена двум аспектам генезиса 
■■буддизма в Индии: вопросу о социальной базе и обществен- 
ной значимости религиозньїх идеалов буддизма и проблеме 
соотношеиия религии и философии в процессе складьівания 
буддизма как устойчивого кохмпонента иидийекой классиче- 
ской культури. 

Для разрешения поставленньїх нами задач необходимо об- 
ратиться к самим истокам буддийской религиозной идеоло- 
гии с тем, чтоби вияснить, каким именно образом различние 
уровни функционирования буддизма обретали своє отраже- 
ние в канонической литературе. Под функционально различ- 
ньіми уровнями буддизма ми имеем в виду религиозную док¬ 
трину, монашескую практику «духовного делания», т. е. буд- 
дийскую йогу, и собственно философию как специальннй вид 
логико-понятийной рефлексии, развившейся в рамках буд¬ 
дизма. 

На протяжении длительного исторического периода по 
преимуществу два фактора оказьівали важнейшее влияние на 
станозление философской проблематики в буддизме. Зто, во- 
первих, собственно религиозная доктрина, письменно зафик- 
сированная в Сутра-питаке, первсм разделе буддийского ка- 
нонического корпуса (т. н. Буддийскпй канон). Во-вторнх, по 
всему диахронному срезу функционирования буддийской фи¬ 
лософии на индийском субконтиненте развитие основних ее 
идей сопровождалось непрестанной полемикой с ортодоксаль¬ 
ними брахманистскими религиозгю-философскими системами. 
В силу зтого для правильного понимания существа буддий¬ 
ской философской мисли, зтапов ее становлений, для уясне- 
ния основних закономерностей ее развития необходимо пре- 
жде всего проанализировать проблему соотношения буддий¬ 
ской религиозной доктрини и философского дискурса. 
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Обратимся к узловьім точкам в истории формирования 
буддизма. Буддизм возникает в середине І тьісячелетия до 
н. з. в русле традиции, подвергшей радикальной критике ха¬ 
рактерную для брахманистской ортодоксии веру в абсолют¬ 
ний авторитет Вед и «зьідвинувшей идеологические доктрини,, 
напрямую не связаннне с брахманизмом (джайнизм, аджи- 
вика). 

Наиболеє ранние свидетельства, отиосящиеся к началь¬ 
ним зтапам истории буддизма, представлени данними зпи- 
графики и археологии, датируемнми приблизительно середи- 
ной III в. до н. з. Здесь прежде всего следует упомянуть 
надпись на колонне близ Румминдеи (Непал), своеобразннй 
мемориал в честь основателя буддийского вероучения Сидд- 
хартхи Гаутамн из кшатрийского (воинского) клана Шакьев 
и наскальнне здиктьі императора Ашоки, в которнх приво- 
дятся названия сутр (бесед-наставлений), изложеиннх Буд- 
дой для преодоления «ложньїх воззрений». 

Зти материальнне памятники буддийской культури отно- 
сятся к тому достаточно длительному периоду, в течение ко- 
торого буддийская доктрина еще не подвергалась письменной 
фиксации. Однако, как свидетельствуют неканонические ис- 
точники, уже на зтой стадии имела место активная миссионер- 
ская деятельность буддийских монахов, излагавших и пропа- 
гандировавших доктрину изустно. Таким образом, буддизм 
как целостное религиозно-идеологическое движение долгое 
время функционировал вне письменной кодификации своих 
доктринальннх положений, возводимнх по традиции к осно- 
вателю вероучения. 

Период до фиксации Буддийского канона интересен пре¬ 
жде всего тем, что уже на данном зтапе в рамках единой буд¬ 
дийской доктрини оформляются первьіе школи и направле¬ 
ння. В специальной литературе зти школи часто именуются 
сектами. Однако для правильного уяснения историко-куль- 
турного контекста необходимо помнить, что любая школа, 
причислявшая себя к буддийскому вероучению, характеризо- 
валась полной лояльностью к доктрине, и, следовательно, ми 
не можем говорить о проблеме ортодоксии — ереси в русле 
буддизма как религии на раннем зтапе ее функционпрова- 
ния. Школи не представляли собой еретической рефлекснії на 
доктрину, но первично различались только в отношении ин- 
терпретации свода дисциплинарних правил для монахов, фи- 
гурьі основателя учення и своих социальннх установок. 

Весьма существенно иметь в виду, ЧТО костяк буддийского 
религиозно-идеологического движения состоял из монахов, 
и на всем протяжении истории буддизма утверждение, что 
только монашеская жизнь обеспечивает возможность реали- 
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зации вьісших религиозньїх ценностеи учення, принималось 
как абсолютно непреложное. 

Монахи жили либо общинами (в зтом случае они нмено- 
вались шраваками, т. е. «слушающими учение»), либо в пол- 
ном уединении как отшельники (стремясь к идеалу пратье- 
кабуддьі, т. е. «того, кто достиг просветления посредством 
лишь собственньїх усилий»). Зти сообщества монахов и от- 
шельников и образовьівали собственно сангху. Сангха по- 
зтому составляла лишь небольшую часть буддийской общиньї 
в широком смьісле, обеспечивающей возможность ее сущест- 
вования и функционирования. Соотношение численности мо¬ 
нахов и мирян постоянно варьировало в зависимости от со- 
диальньїх условий. 

Монахи, представляющие злитарную группу движения, и 
бьіли буддистами в узком смьісле слова, поскольку жизнь 
мирян считалась практически несовместимой с вьісшей рели- 
гиозной прагматикой учення — достижением нирваньї. Однако 
в самой сангхе уже на ранних зтапах ее существования на¬ 
чали обнаруживаться центробежньїе тенденции, которьіе и 
привели к расколу буддийской общиньї на два основньїх те- 
чения — Стхавиравадииов и Махасангхиков. Зтот раскол, про- 
исшедший во второй половине IV в. до н. з., заложил основні 
последующего разделения школ раннего буддизма (Хина- 
яньї). 

Стхавиравада («учение старейших») обьединяла узкую- 
группу внутри монашеской общиньї, представляющую собой 
далеко продвинутьіх адептов учення, которьіе претендовали 
на обладание статусом архата (архат, букв, «достойний по- 
читания», интерпретировался в буддийской прагматике как 
«победивший врагов», т. е. монах, успокоивший — путем 
практики буддийской йоги — своє влечение к мирской жнзни). 
Стхавиравадиньї являлись, таким образом, монашеской зли- 
той. Их традиция рассматривала основателя вероучения 
в первую очередь как историческую личность, индивида, до- 
стигшего — при посредстве долголетней практики йогического 
созерцания — просветления (боддхи) и универсального зна¬ 
ння. Иньїми словами, Будда, с точки зрения Стхавиравадьі, 
представлял собой вьісшее исторически реальное воплощение- 
принципа архатства. 

Махасангхики (букв, «члени большой общиньї») обьеди- 
няли не только большую часть собственно монашеской сан- 
гхи, но также и буддистов-мирян, не способних следовать 
«узким» путем строжайшей буддийской религиозной ДИСЦІІП- 
линьї и полностью отдаваться йогическому созерцанию, «ду¬ 
ховному деланию». Внутри зтого течения отсутствовала 
также установка, дискриминирующая женщин относительно 
их духовно-религиозньїх возможностей. Письменньїе памят- 
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ники более позднего периода сохранили имя лидера Маха- 
сангхиков — монаха Махадевьі, вьіходца из купеческой средьі, 
подвергшего сомнению как принцип архатства, так и духов- 
ньіе достижения гюследователей Стхавиравадьі. Махасангхи- 
ки, таким образом, представляли собой более демократичнеє 
направление в буддизме, ориентировазшееся на широкий 
круг последователей вероучения. 

В отличие от Стхавиравадинов Махасангхики определяли 
основателя учення как «локоттара», т. е. воплощение духов¬ 
ного принципа, далеко вьіходящего за предельї обьічньїх че- 
ловеческих возможностей. Будда при такой интерпретации не 
бьіл, следовательно, первьім из архатов — историческим ли- 
цом, реализовавшим архатство как принцип. Он представ- 
лял, скореє, прообраз бодхисаттвьі — идеал более позднего 
буддиЗхма Махаяньї. Все зто, естественно, подрьівало претен- 
зии монашеской злитні Стхавиравадинов на исключителн- 
ность ее духовньїх преимуществ. И если школа «старейших» 
ориентировала монашескую сангху по преимуществу на реа- 
лизацию религиозной прагматики системні — достижение со- 
стояния архатства, то Махасангхики стремились привлечь 
к буддизму более широкий круг прозелитов и в силу зтого 
вьідвигали на первьій план более доступньїе религиозньїе цен- 
ности. 

Первьій раскол внутри буддийской общинні послужил как 
бні исторической моделню далнненших судеб ЗТОГО МОІЦНОГО 
религиозно-идеологического течения: Стхавиравада заложила 
ценностную основу, на которой вскоре возникла разветвлен- 
ная система школ Хинаянні, а Махасаигхика через несколнко 
веков трансформироваласн в преобладающее по численності! 
последователей направление буддизма — Махаяну, прочно 
утвердившуюся в страмах Централнной Азии и Далннего 
Востока. 

Историкам буддийской кулнтурні не известно, чему в дєй- 
ствителнности учил своих последователей исторический Будда 
Шакнямуни, посколнку писнменнвіх памятников, синхроннніх 
зтому периоду, не существует. Однако текстні буддийского 
канонического корпуса, возникшего спустя несколнко веков, 
рассматриваются буддистами как собрание достовернніх вні- 
сказніваний, принадлежавших Гаутаме Будде. 

В оригинале канон дошел до нас толнко в палийской тра- 
диции и получил позтому в научной буддологической лите- 
ратуре название Палийского канона. Зта традиция, отождест- 
вляемая со школой Тхеравадні, представляла собой одно из 
самніх влиятелвнвіх напразлеиий буддизма в древней Индии. 
Но уже в начале І в. до н. з. она бніла оттеснена на Шри 
Ланку, откуда затем распространиласн по всей Юго-Восточ- 
ной Азии. Палийский канон стал йзвестеи в Европе толнко 
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в XIX в. и долгое время рассматривался как единственная 
аутентичная традиция Хинаяньї. 

Канон , или Трипитака, состоит из трех относительно авто¬ 
номних, но идейно взаимосвязанньїх и составляющріх единое 
смьісловое целое разделов. Первьій из них — Сутра-питака — 
зто собрание бесед-наставлений, ориентированньїх на самий 
широкий круг слушателей, о чем свидетельствует известная 
язьїковая простота его текстов, а также их ситуационная про- 
пагандистская приуроченность. Тексти зтого раздела позво- 
ляют максимально полно реконструировать буддийскую ре- 
лигиозную доктрину. 

Такая реконструкция базируется на исходном наборе 
идеологем — ценностно-окрашенннх понятий, для которнх 
характерна принципиальная полисемия. Полисемия связана 
с тем обстоятельством, что понятие употребляется, как в раз- 
личньїх текстах, так и в пределах одного текста, в довольно 
разнообразннх контекстах, логическая связность которнх не 
всегда очевидна, а порою и не может бить обнаружена на 
уровне здравого смьісла. Таким образом, письменная фикса- 
ция Сутра-питака, представившая в явном виде известную 
неочевидность единства смислового содержания ведущих 
доктринальних понятий (идеологем), и предопределила собой 
развитие буддийской зкзегетики, обнаружив потребность мо- 
нашеского сообщества в единстве истолкования доктрини. 

Второй раздел — Виная-питака — представляет собой свод 
правил, регламентирующих жизнь членов саигхи. Ядром 
зтого раздела является Пратимокша — кодекс поведения, 
предназначенннй специально для монахов. Пратимокша ого- 
варивает условия принятия монашеских обетов, получение по- 
священий, фиксирующкх продвижение монаха по ступеням 
йогической практики, и т. п. Важно отметить, что внутри мо- 
нашеского сообщества буддисти, следуя завету основателя 
учення, как правило, не назначали постоянних специальннх 
лиц, ответстзенних за соблюдение дисциплинарних установ¬ 
лений. Групповое самосознание, виработанное монашеской 
злитой, требовало не только добровольчого подчинения пра¬ 
вилам Винаи , но также предполагало готовность к восприя- 
тию критики со сторони любого члена саигхи. Об зтом сви¬ 
детельствует наличие особого регламента: дваждьі в месяц 
текст Пратимокша зачитнвался перед монашеским сообщест- 
вом, и там же обсуждались случаи нарушения предписаний, 
о которнх монахи сообщали добровольно. 

Виная регулировала также взаимоотношение сангхи в це- 
лом и ее отдельних членов со светской властью. Однако по- 
скольку Виная прежде всего претендовала на полную регла- 
ментацию жизнедеятельности членов общини, то она должна 
рассматриваться не столько как памятник буддийской юри- 
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дической мьісли, но в первую очередь именно как религиозно- 
дисциплинарннй свод. 

Первьіе два раздела буддийского канонического корпуса 
проходят в неизменном виде через всю историю сангхи, обна- 
руживая на синхронних срезах лишь незначительньїе вариа- 
ции от одной школи к другой. Зто обт>ясияется тем обстоя- 
тельством, что Сутра-питака и Виная-питака сложились в 
закончєнном виде уже на очень раннем зтапе — до письмен- 
ной фиксации. Иначе обстояло дело с третьим разделом ка- 
нона — Абхидхарма-питакой. 

В ранний период истории канонической литературн тер- 
мином Абхидхарма обозначался метод наставления: изложе- 
ние сутр как иллюстрация соответствующего положення док¬ 
трини в совокупности с их логико-дискурсивной интерпрета- 
цией. Палийская традиция закрепляет за третьим разделом 
канонического корпуса семь текстов 1 , типологически соответ- 
ствующих по своєму содержанию и строгой терминологично- 
сти европейским философским трактатам зпохи раннего сред- 
невековья (патристика и ранняя схоластика). 

Тексти Абхидхарма-питаки представляют собой относи- 
тельно автономний, собстзенно философский уровень буд- 
дизма. Первоначально зта философия виступала логико-дис¬ 
курсивной рефлексией на содержание первого раздела ка- 
нона — Сутра-питаки. Однако теми, разрабатнвавшиеся 
в трактатах Абхидхарма-питаки , гораздо более сложньї и 
многочисленнм, нежели теми сутр. Язик отого раздела строг, 
терминологически точен и рассчитан на достаточно узкую 
аудиторию, привнкшую иметь дело со специфическим мето¬ 
дом абхидхармистского анализа. Зто специальний язик, 
предполагающий наличие развитого традиционного теорети- 
ческого сознания. 

Если усвоение Сутра-питаки и дисциплинарних разделов 
Виная-питаки требовало прежде всего большого обт>ема па- 
мяти и наклонностей к религиозно-догматическому мьішле- 
нию, то осмнсление текстов Абхидхарма-питаки становилось 
уделом только той части монашеского сообщества, которая 
непосредственно посвящала себя реализации ценностной праг¬ 
матики системи, т. е. занятиям йогической практикой направ- 
ленного изменения состояний сознания. Для зтих сообществ 
философские трактати служили своего рода методологиче- 
ской основой, связующей воєдино положення Сутра-питаки 
и конкретную индивидуальную духовную монашескую 
практику. 

Абхидхарма-питака Палийского канона доносит до нас 
философские воззрения Тхеравадн, которне долгое время 
рассматривались в научной буддологии как единственная 
аутентичная форма архаического буддийского философство- 
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вания, восходящая к основателю учення и его прижизнен- 
йому ближайшему окружению (Сарипутта, Моггалана, Кач- 
чаяна и др.). Однако изьіскания последних десятилетий по¬ 
казали, что, кроме зтой, еще две школьї раннего буддизма — 
Сарвастивада (отделившаяся в своє время от Стхавиравадьі) 
и Махасангхика располагали собственньїм корпусом канони- 
ческих текстов. Зти тексти дошли до нас в переводах на ки- 
тайский и, частично, тибетский язики, что свидетельствует 
о глубоком интересе к ученням зтих школ за пределами Ин- 
дии. Сохранились также многочисленньїе фрагменти отдель- 
ннх частей канона, в основном Виная-питаки , зафиксирован- 
нне на санскрите, близком к классическому или гибридном, 
в первьіе века новой зрьі 2 . 

В зтой связи становится очевидним, что тексти Палий- 
ского канона и, в частности, семь трактатов палийской Абхи- 
дхармьі , не являются единственной аутентичной версией ран- 
них форм учення. Интересно отметить, что тогда как первьіе 
два раздела канона Сарвастивадьі и Виная-питака Махасанг- 
хиков практически полностью согласуются с палийской тра- 
дицией, третий раздел — Абхидхарма-питака — совершенно 
отличен: даже номенклатура трактатов здесь иная 3 . 

Сравнительний анализ канонической Абхидхармьі показьі- 
вает, что все ее тексти складнвались на основе так назьі- 
ваемьіх матрик, классификационннх списков терминов, охва- 
тнвающих всю философскую систему буддизма, как она 
представлена в данной школе 4 . История складнвания зтих 
терминологических списков в известной степени вскрнвает 
характер взаимоотношения философии и религии на раннем 
зтапе формирования буддизма как целостного идеологиче- 
ского образования. 

Время до окончательной кодификации Абхидхарма-пи- 
таки било, как отмечалось више, периодом устного философ- 
ствования, цель которого состояла в разработке логико-дис- 
курсивних интерпретаций основних положений буддийской 
доктрини («вишиттхадхамма» палийской традиции). 

При сопоставлении текстов Сутра-питаки и Абхидхарма- 
питаки отчетливо внявляется обстоятельство, в вьісшей сте¬ 
пени существенное для историко-философского анализа гене- 
зиса источников Абхидхармьі. Несмотря на определеннне раз- 
личия, обнаруживающиеся при сравнительном анализе трак¬ 
татов третьего раздела канона в разньїх версиях, ми имеем 
дело с некоторнм идентичннм набором понятий, введенннх 
уже в Сутра-питаке. Зтот набор представляет собой конспект 
доктрини, фиксирующий основньїе ее положення в виде клас- 
сификационннх списков терминов, снабженннх числовой ин- 
дексацией. 



Ярким примером зтого может служить список терминов, 
посредством которьіх в буддийской доктрине раскрьівается 
идеологема «анатма» (принципиальное отрицание субстан- 
циональной души — атмана ). Ортодоксальньїм брахманист- 
ским представленням о вечной субстанциональной духовной 
целостности — атмане — противопоставлена в буддийской док¬ 
трине трактовка индивида как изменчивой во времени, непо- 
стоянной, несубстанциональной созокупности психофизиче- 
ских состояний. Представление о такозой совокупности 
фиксируется на доктринальном уровне следующим образом: 
индивид ( пудгала) єсть собрание пяти групп. 

«Пять групп» (панна скандха ) — зто классификационньїй 
терминологический список, подразумевающий созершенно 
определенньїе представлення о человеческом индивиде как 
совокупности пяти психофизичєских аспектов, причинно обу- 
словленньїх, невечньїх, образующих поток психофизичєского 
существования. Зто — способ описання, приуроченньїй к пол- 
ному устранению идеи атмана. 

Зтот и другие числовьіе списки, фигурирующие в первом 
разделе канонического корпуса, подвергались долгое время 
только изустной логико-дискурсивной интерпретации, причем 
традиции такой процедурні варьировали от школьї к школе. 
К моменту письменного закрепления Абхидхарма-питаки зти 
укорененньїе внутри различньїх школ традиции приобрели от- 
четливо вьіраженньїй авторитарний характер, и каждая из 
них претендовала на статус единственно аутентичной. Зтим 
только и можно об'ьяснить наблюдаемьіе несоответствия 
в различньїх версиях канона. Таким образом, письменная 
фиксация третьего раздела канонического корпуса может 
рассматриваться как завершающий зтап начальної! стадии 
становлений собственно буддийской философии. Зта стадия 
ознаменовалась отчетливьім вьіделением отдельньїх философ- 
ских школ в едином русле относительно целостной буддий¬ 
ской идєологии. 

Завершая описание буддийского канонического корпуса, 
мьі должньї подчеркнуть, что новейшие исследования в обла¬ 
сте истории становлений текстов третьего раздела канона 
подтвердили положение, вьідвинутое отечественной буддоло- 
гической школой, о несовпадении буддизма как популярної! 
религии и как философской системи 5 . 

Буддийская религиозная доктрина может бить полностью 
реконструирована на основе первьіх двух разделов канони¬ 
ческого корпуса. Однако для исторически адекватного пони- 
мания зтой неортодоксальной доктрини необходима не только 
ее реконструкция, но и сопоставление с положеннями брах- 
манистской религиозной идеологий, нашедшими своє отраже- 
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ниє в философском символизме упанишад, и представленной 
в наиболее законченном виде в пураннчєской литературе. 

Идеология брахманизма в «свернутом виде» вьіражена 
формулой зквивалентности атмана и брахмана, т. е. в сущ- 
ностном тождестве индивидуальной психнческой субстанции 
и субстанции духозно-космическсй. В ортодоксальньїх рели- 
гиозньїх системах кдея зтого субстанциальиого тождества 
обретает свои дальнейшие разработки и спецификации. В це- 
лом идеология большинства брахманистских систем базиро- 
валась на признаний вечного бьітил вьісшей духовнон суб- 
станцки, по отношеиию к которой индивидуальная душа в еє 
конкретной качественной определенности вьіступала лить 
временньїм модусом. Чувственно восприиимаемьій мир рас- 
сматривался как одна из стадий раззертьівания космического 
духовного принципа, которьій в теистических системах наде- 
лялся функцией творящего начала. Религиозньїй идеал «осво- 
бождения» в индуизме предполагал обретение блаженства 
через отождествлеиие индивидуального «я» (ментальной суб¬ 
станции с внісшим «я» как космическим творящим началом). 

Именно зти положення и бьіли подвергнутьі критике в буд¬ 
дизме, которьій вьідвинул противоположньїй принцип ани- 
тья — анатма — духкха (невечное — не-душа — страдание). 
конкретизированньїй в учений о «четьірех благородних исти- 
нах». 

Учение о «четьірех благородних истинах» составляет смьіс- 
ловой центр буддийской религиозной идеологии. Первьій по¬ 
стулат, вьідвинутьій основателем доктрини, утверждает то- 
тальность страдания как фундаментальное свойство змпири- 
ческого существования. Принцип страдания ( духкха) 
в буддийском миропонимании следует интерпретировать мак¬ 
симально широко, не ограничиваясь узкой сферой индивиду¬ 
альной змоциональной жизни. Человеческое существование 
не содержит в себе ничего постоянного. Подверженность че- 
ловеческоіі жизни внешним изменениям и єсть та данность,. 
через которую прежде всего познается страдание. Именно 
позтому страдание определяется не как оппозиция счастью, 
но через перечисление неизбежньїх факторов изменчивости. 
Самий факт рождения єсть, согласно первой «благородной 
истине», факт включення в змпирический мир, где господст- 
вует закон причинно-следственной зависимости ( пратитьяса - 
мутпада ), подчинение которому и характеризует страдатель- 
ное положение живого существа в мире. 

Важно подчеркнуть, что «истина страдания» не обосновьі- 
вается в буддизме логически. Зта истина может бить дана 
человеку лишь в акте непосредственного видения (даршана). 
Акт такого видения знаменует собой первичную, чисто рели- 
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тиозную рефлексию, характерную для буддизма как религи- 
озно-идеологического движения. 

В плане философии страдание интерпретируется как ве- 
дущий методологический принцип, в свете которого только 
и может бить осмислена религиозная прагматика системи. 
Змпирический мир, атрибутом которого внступает страдание, 
определяется согласно доктрине как сансара — круговорот 
рождений и смертей, пребнвание в котором для человека свя- 
зано с принципиальной неудовлетворительностью существо- 
вания. 

Второй постулат буддийской доктрини носит название 
«истиньї возникновения страдания». Зтот постулат формули- 
руется таким образом, чтобьі непосредственно указать на 
причини, порождающие страдание, т. е. причини существо- 
вания сансарн. 

В качестве исходной причини упоминается «жажда», 
страстное стремление к переживанню чувственного опьіта, 
т. е. влечение к пребнванию в сансарном мире. Доктриналь- 
ное понятие таньха (термин палийского оригинала) и содер- 
жит весь спектр отих значений. Жажда, таким образом, 
представляет собой фактор, обусловленннй именно идеей «я», 
которая, согласно буддийской доктрине, искажает видение ре- 
альности и является содержательной основой згоцентриро- 
ванного отношения к миру. 

В формулировке второй «благородной истиньї», как она 
представлена в Сутра-питаке, содержится указание относи- 
тельно того обстоятельства, что жажда утвердиться в сан¬ 
сарном бьітии и обусловливает собой новое рождение. И здесь 
безусловно интересннм является то, что буддийская доктрина 
включает в себя представление о психической трансмиграции. 
Последнее, конечно, не является чисто буддийской идеей. Зта 
идея принимается всеми индийскими религиозньїми систе¬ 
мами— как ортодоксальними, так и неортодоксальннми. 
Именно зтот пункт доктрини и породил в буддологической 
литературе многочисленнме недоумения — какая же сущ- 
ность подвергается трансмиграции, если доктрина не при- 
знает существование души и, шире, идею «я»? 

Буддийская доктрина последовательно проводила прин¬ 
цип анатма (отсутствие души), однако здесь важно отметить, 
что существует группа терминов, синонимически внражаю- 
щих идею «я», индивида, личности ( пудгала ). Зтими терми- 
нами, но на правах метафори, и обозначалось индивидуаль- 
ное сознание, динамическая целостность психики. Критике же 
подвергалась згоцентрированная личностная установка, 
вследствие которой «я» превращалось из словесной мета¬ 
фори в нечто субстанциональное, вечное и неизменное (ср. 
.атман брахманистских систем). В конечном счете, именно та- 
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ікоє вечное и неизменное «я» и указьівалось в буддийскои 
доктрине как причина страдания. 

Третий постулат — «истина прекращения страдания» — 
вводит представление о религиозной прагматике системні. 
Центральное понятие зтого доктринального положення — пре- 
кращение страдания ( ниродха) — єсть частичньїй синоним 
нирваньї — такого состояния сознания, при котором полно- 
стью снятьі иллюзорньїе суб'ьективньїе установки и не оста- 
^ется никакого неведения ( авидья ) относительно сансарного 
бьітия и индивидуальной психики. Прекращение страдания 
понимается в доктрине диалектически. С одной сторонні, зто 
устранение условий, порождающих страдание, а с другой — 
установка бесконечной цепи взаимообуслозливающих моти- 
ваций, связанньїх с иллюзорной гипертрофией «я». 

Необходимо отметить, что в отличие от первого постулата 
второй и третий обосновьіваются логически — через концеп- 
цию причинно-зависимого возникновения. Зта концепция вво¬ 
дит практически полньїй набор доктринальньїх понятий, опи- 
сьівающих базисньїе состояния психики, соответствующие сан- 
'Сарному бьітию. На основе концепции причинно-зависимого 
возникновения и развивается первичньїй философский дис¬ 
курс как классификация метапсихологических категорий. 

Логика изложения доктринальньїх постулатов строится 
с таким расчетом, чтобьі подвести адепта к осознанию необ- 
.ходимости обрести путь ( марга ), ведущий к прекращению 
'Страдания, и четвертній постулат — «истина пути» — касается 
именно зтого предмета. Он известен также под названием 
Восьмеричного Благородного Пути. Вьідвигаемьіе здесь по¬ 
ложення охватьівают три сферьі психической жизни и соци- 
альной деятельности адепта учения—когнитивную сферу 
( праджня ), в которой устраняется даже бессознательная 
‘суб'ьективная ориентация; сферу добродетельного поведения 
(шила), включающую наряду с непосредственньїми поведен- 
ческими актами также помьісльї, мотивьі и вербальное пове- 
.денне, и сферу монашеской духовной практики — сферу буд- 
дийской йогической психотехники (самадхи). 

Таким образом, Восьмеричньїй Благородньїй Путь синте- 
зирует все три аспекта буддийской религиозной идеологии. 

Как уже отмечалось, постулатьі доктриньї в неизменном 
виде признавались всеми школами и направленнями в буд- 
.дизме, и, следовательно, различие между ними лежит не 
в сфере интерпретации четьірех благородньїх истин. Мировоз- 
зренческий водораздел между двумя магистральньїми течени- 
•ями в русле буддийской идеологии — Хинаяной и Махаяной — 
проходит через пункт осмьісления социальной значимости ре¬ 
лигиозной прагматики учения. 

* * * 

349 



р Обратимся теперь к анализу общественной роли тех ре- 
лигиозньїх идеалов, которьіе бьіли вьідвинутьі внутри буддий- 
ской идеологии на зтапе активной миссионерской деятельмо- 
сти. Религиозньїй идеал в буддизме никогда не рассматри- 
вался как некая недостижимая абстракция, он представлял 
собой определенную нормативную установку, задающую на- 
правление для индизидуальной реализации религиозной 
прагматики. 

Одновременно с зтим религиозньїй идеал существенно воз- 
действовал на содержательньїй аспект соотношения религии 
и философии в рамках различньїх аспектов буддизма. 

Хинаяна (Малая Колесница, или Мальїй Путь), как уже 
отмечалось нами в предьідущем параграфе применительно 
к Стхавираваде, вьідвинула идеал индивидуального достиже- 
ния нирваньї — идеал архата или пратьекабуддьі. Социаль- 
ньій аспект идеала архатства состоял в приданим особой, 
вьісшей общественной ценности процессу реализации иидиви- 
дуальной культовой психотехнической практики. Именно 
в силу зтого утверждение хинаянского направлення в Индии 
происходило в форме злитарного монашеского буддизма. 
строго отделявшего своих адептов от соприкосновения с по- 
вседневной жизнью мирян. 

В русле хинаянской традиции — помимо Тхеравадьі и Ма- 
хасангхики — в Индии вьідвинулись по меньшей мере еще 
две крупнейшие школьї, сьігравшие затем большую роль 
в распространении буддизма за предельї субконтинента— 
Сарвастивада (Вайбхашика) и Саутрантика. 

Первьіе упоминания о Сарвастиваде относятся еще ко 
времени Третьего Собора в Паталипутре (III в. до н. з.), и 
вплоть до заката буддизма в Индии зта школа представляла 
основную форму Хинаяньї. Характер миссионерской деятель- 
ности псследователей зтой школьї обусловливался в первую 
очередь ориентацией на создание новьіх монашеских сооб- 
ществ. Важно подчеркнуть в зтой связи, что такие вьідаю- 
щиеся фигурьі, как Васумитра, Васубандху и Сангхабхадра 
больше сделали именно для распространения философских 
воззрений Сарвастивадьі 6 . 

Саутрантики, в отличпе от Сарвастивадьі (Вайбхашики), 
возводили к основателю учення только два первьіх раздела 
канонического корпуса, и хотя они признавали разновидность 
текстов, назьіваемьіх Абхидхарма-питака , но считали, что 
зто — тематические собрания вьісказьіваний, рассеянньїх 
в Сутра-питаке. Для них Абхидхарма Сарвастивадинов бьіла 
не «словом Буддьі» (буддхавачана ), но результатом труда 
отдельньїх традиционньїх ученьїх (шастракара) и учителей. 
В силу зтого Саутрантики не признавали за Абхидхарма- 
пита кой канонического статуса. 
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Свои религиозно-философские воззрения Саутрантики 
строили исключительно на основе сутр. Но сутрьі не б БІЛИ 
приуроченні, как уже подчеркивалось ранее, для системати- 
ческого изложения буддийского религиозного мировоззрения, 
и позтому между ними и трактатами Абхидхарма-питаки об- 
наруживались определенньїе рассогласования в употреблении 
и интерпретации терминологии. Главная историко-культурная 
заслуга Саутрантики состояла в разработке логических прин- 
дипов установлення достоверности, посредством которьіх и 
разрешались противоречия, существовавшие между различ- 
ньіми разделами канонического корпуса и последующими 
.піастрами. 

Преимущественно рационалистическая ориентация пред- 
ставителей хинаянских школ, их жесткое следование реализа- 
дии идеала архатства и социальная ограниченность вьізвали 
на рубеже новой зрьі обострение критики со сторонні опреде- 
ленной части буддийской общинні. 

Если прежде зта критика не носила систематического ха- 
рактера, то с расширением социалнной базні буддизма и во- 
влечением в зто религиозно-идеологическое движение более 
широких общественнніх групи реакция на злитарнніе уста¬ 
новки Хинаянні обретает развитую и отчетливую форму. 
К зтому периоду относится появление потока махаянских 
сутр, среди которніх следует отметитн, прежде всего, Сад- 
дхармапундарику, Ланкаватару, Вималакиртинирдешу и 
сутрні праджняпарамитского цикла. Зти первніе среди бес- 
численнніх махаянских текстов бвіли положенні в основу ка- 
нона Махаянні, которній, однако, так и не бніл систематизи- 
рован 7 . 

Последователи Махаянні рассматривали зти тексти как 
реализацию глубинного содержания учення Будди. Сразни- 
телнно позднее их появление об'няснялосн носителями тради- 
ции как «раскрнітие сокровенного смисл а в должное время». 
Махаяна, таким образом, не может рассматриватнся нами 
как типологический аналог европейской религиозной рефор¬ 
матці, посколнку ввідвинутвіе ею положення интерпретиро- 
валисн самими махаянистами лиши как далвнейшая разра- 
ботка «первично явленной» доктрини (учение о «четнірех 
благородних истинах», формула причинно-зависимого возник- 
новения и т. д.). 

Самий термин «Махаяна» (Великий Путн, или Болншая 
Колесница) обозначал в первую очередн ориентацию на при- 
влечение к буддийской идеологии пределнно широких обще¬ 
ственнніх слоев без принятия монашеских обетов, которніе 
обьявлялисн необязателннніми для достижения просветления. 
Небезнінтересно еще раз отметитн тот широко известнній 
факт, что именно махаянистні начали впервніе употреблятв по 
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отношению к своим оппонентам — представителям злитарннх 
монашеских сообществ — наименование «Хинаяна». Сами же 
зти представители, строго придерживавшиеся концепции ар- 
хатства, термином Хинаяна в качестве самоназвания никогда 
не пользовались. 

Как мьі говорили в предьідущем параграфе, уже в период 
оформлення Махасангхики — исторического прообраза Ма- 
хаяньї — на первьій план вьідвигается интерпретация фигурьі 
основателя учения как локоттара, т. е. того, кто запределен 
чувственно воспринимаемому миру. Будда рассматривается 
теперь как персонификадия универсальной космической ис- 
тиньї. Такая трактовка способствовала возникновению кон¬ 
цепции трех тел Буддьі. Историческое лицо — Будда Шакья- 
муни — вьіступал для махаянистов в качестве земного вопло- 
щения, смьісл которого состоял в том, чтобьі «протянуть руку 
помощи — изложение истинного учения». 

В непосредственной связи с такой интерпретацией нахо- 
дится разветвленная махаянская персонология — учение 
о бодхисаттвах. Идеал бодхисаттвьі опирается на представле¬ 
ння, закрепленньїе в важнейшей идеологеме Махаяньї — «ве- 
ликое сострадание» (махакаруна), сделавшей зто направле- 
ние самьім популярним в буддийской Азии вплоть до наших 
дней. Бодхисаттва, согласно махаянским представленням,— 
зто существо, достигшее просветления, но давшеє обет оста¬ 
ваться в сансарном мире ради спасения всего живого от бес- 
конечного круговороти рождений и смертей. Махаянская пер¬ 
сонология строилась таким образом, что многочисленньїй пан¬ 
теон бодхисаттв воплощал в себе различньїе аспекти совер- 
шенств Будди как Дхармакаи (тела учения). Так, например, 
Маньджушри олицетворял єго мудрость, а Авалокитешвара — 
сострадание 8 . 

Критика принципи архатства Хинаянн получает свою 
дальнейшую разработку в учений о просветлении (бодхи). 
Любое живое существо, согласно зтому ученню, обладает по- 
тенциальной способностью обрести просветление. Монашеская 
практика йогического созерцания и праджни (различаю- 
щего знання) не єсть единственннй путь к нирване. Неустан- 
ное взращивание добродетелей: безграничной верьі, велико- 
душия, готовности к самопожертвованию и т. п. — обьявля- 
ется махаянистами столь же зффективннм способом до- 
стижения просветления. Зто открнвало широкую дорогу 
к религиозннм идеалам буддизма не только для привилеги- 
рованннх — относительно возможности получения традицион- 
ного образования — групп населення, но также и для пред- 
ставителей низших каст, в брахманистской социальной си- 
стеме не имевших к образованию доступа. 


Логико-дискурсивньїе интерпретации идеологических уста¬ 
новок Махаяньї разрабатьівались в основном двумя ее глав- 
ньіми школами — Мадхьямикой (Шуньявадой) н Виджняна- 
вадой (Йогачарой). Фундаментальньїе концепцпи Мадхт>я- 
мики зафиксированьї в первьіх сутрах праджняпарамитского 
круга и сочинениях настоятеля монастьіря Наландьі Нагар- 
джуньї (II в. н. з.) и Арьядевьі 9 (III в. н. з.). Религиозно- 
философское учение ранней Виджнянавадьі представлено 
в Ланкаватаре и Сандхинирмочанасутре. 

Махаянская традиция вьідвинула из своих рядов не- 
сколько поистине вьідающихся теоретиков буддизма, способ- 
ствовавших не только распространению религиозной док¬ 
трини, но н внесших серьезньїй вклад в развитие индийской 
классической философии и логики и, в особенности, в учение 
о диалектике 10 . 

Своего расцвета в Индии буддизм достигает в V— 
VIII вв. В течение следующих столетий начинается его по- 
степенньїй упадок. Причини зтого явлення не изучени в до- 
статочной мере и до настоящего времени. При данном уровне 
наших знаний едва ли представляется возможньїм вьіделить 
какую-либо одну ведущую причину. В литературе вопроса 
среди факторов, обусловивших угасание буддийского религи- 
озно-идеологического движения на индийском субконтиненте, 
указьіваются следующие: активное возрождение теистических 
направлений индуистской идеологии; возникновение и широ- 
кое распространение популярних форм буддизма, обесценив- 
ших в итоге первоначальньїй религиозньїй идеал, понимание 
смьісла которого бьіло невозможно без изучения сложньїх фи- 
лософских трактатов, и, наконец, массированньїе мусульман¬ 
ине вторжения, в результате чего бьіли уничтоженьї прак- 
тически все крупньїе центри буддийской учености. 

Внутренние социальньїе причини упадка буддийской рели¬ 
гиозной идеологии еще ждут своего раскрьітия. 

* * * 


Подведем итоги изложенному. Буддийская каноническая 
литература делится, как мьі показали, на три раздела, соот- 
ветствующих трем аспектам или трем уровням функциониро- 
вания буддизма как идеологического движения. Во-первьіх, 
зто уровень религиозной доктрини, рассчитанной на восприя- 
тие всей буддийской общини в целом, включая монашескую 
злиту (сангха в узком смисле) и широкий круг буддистов- 
мирян. Во-вторьіх, зто уровень буддийской йогичєской психо- 
техники и монашеской дисциплиньї, что предназначалось пс- 
ключительно для монашеских сообществ, а позднее н для тех 



немногих мирян-махаянистов, которьіе ставили своей целью 
реализацию религиозной прагматики системьі (идеал просвет- 
ления). И, в-третьих, зто собственно философия. Такая струк¬ 
тура буддизма нашла своє соответственное отражение в трех 
разделах буддийского канонического корпуса — Сутра-питаке, 
Виная-питаке и Абхидхарма-питаке. 

Школи и направлення в буддизме характеризуются пол- 
ной лояльностью к религиозной доктрине, и в силу данного 
обстоятельства оппозиция «секта—ортодоксия» неприменима 
к интерпретации зтих идеологических явлений на ранней 
стадии их функционирования. Доказательством данного поло¬ 
ження может, в частности, служить практически полная 
идентичность двух первьіх разделов в разньїх версиях канони¬ 
ческого корпуса. 

Философский дискурс доклассического периода развивался 
первоначально как непосредственная рефлексия на положе¬ 
ння доктрини, зафиксированнне — в конспективной форме — 
в спеціальних терминологических списках (матриках). Цель 
философствования на зтом зтапе состояла по преимуществу 
в логико-дискурсивной интерпретации доктринальннх поня¬ 
тий (идеологем), в упорядочении полисемантических контекс- 
тов их употребления в Сутра-питаке . Зтап устного философ¬ 
ствования завершается кодификацией третьего раздела кано¬ 
нического корпуса — Абхидхарма-питаки , которнй нетожде- 
ствен в различннх версиях канона. Зтот факт об'ьясняется 
различием традиций в логико-дискурсивной интерпретации, 
имевших место в разньїх буддийских монашеских сообще- 
ствах. 

Итак, первичная установка буддийского философствова¬ 
ния в доклассический период била по преимуществу, вира¬ 
жайсь язиком европейской культурологии, герменевтической, 
истолковательной. Однако уже на зтом зтапе философский 
дискурс внделяется в некоторое относительно автономное об- 
разование, не редуцируемое к доктрине. Для прояснення 
зтого положення надо иметь в виду, что реализация религи- 
озно-доктринальних целей била неразрнвно связана в мо¬ 
нашеских сообществах с практикой буддийской йоги. Зта 
лоследняя опиралась на положення Виная-питаки , но не сво- 
дилась, однако, только к внешней монашеской дисциплине. 
Она представляла собой прежде всего набор методо в изме- 
нения индивидуального сознания (самадхи) . Зта работа с со- 
знанием хотя и производилась в ракурсе религиозной праг¬ 
матики системи, тем не менее может бить рассмотрена нами 
как своеобразная традиционная методика психофизической 
регуляции, в ходе которой осуществлялось направленное из- 
менение суб'ьекта, достигалась личностная самонейтрали- 
зация. 
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Философскии дискурс уже на очень ранних стадиях своего 
становлення включает йогу — именно как набор методов ра- 
боти с сознанием — в круг теоретической рефлексии. Важно 
отметить, что в различньїх монашескпх сообществах все зти 
методьі работьі с сознанием бьіли неодинаковьі, сохраняя тем 
не менее єдиную направленность, и зто требовало философ- 
ских обоснований. 

Таким образом, в рамках буддизма начинают складу¬ 
ваться основні традиционной теории сознания, которая стано¬ 
вися затем смьісловьім ядром буддийской философии в це- 
лом. Если доктрина определяла собой основное русло разви- 
гия философских идей, то буддийская йога вьіступала в роли 
зкспериментальной системні соотнесения тех либо иньїх ме- 
тапсихологических концепций. Философия, обслуживая по- 
требкости доктринального и психотехнического уровней си¬ 
стемні, формировалась, однако, в соответствии с логикой сво¬ 
его собственного развития и вьірабатьівала именно философ- 
ские методьі и подходьі. 

Соответственно зтому процессу уже в классический период 
появляюся собственно философские задачи, не вьітекающие 
непосредственно из потребностей буддийской зкзегетики, и 
зтим история формирования буддийского философского дис- 
курса в корне отличается от складування христианской тео- 
логии. Последняя развертьівается не самостоятельно, а на 
уровне религиозной доктрину и в парадигме религиозно-дог- 
матического мьішления. В классический период буддийская 
философская мьісль концентрирует своє внимание на пробле¬ 
мах гносеологии и логики не в меньшей, а в большей степени, 
нежели на задачах унификации семантики доктринальньїх 
понятий. 

Классический зтап развития буддийской философии озна- 
меновался углубленной полемикой по всем узловьім пробле¬ 
мам с брахманистскими религиозно-философскими системами. 
Зта полемика послужила серьезньїм стимулом к взаимообога- 
щению философской проблематики и совершенствованию тер- 
минологического аппарата язьїка описания в соответствую- 
щих противоборствующих системах. Одновременно с зтим 
нарастала относительная автономизация логико-дискурсив- 
ного уровня в буддизме. Положення доктрину получают 
сложнейшую логико-дискурсивную интерпретацию, и зта ин- 
терпретация создается не ради более полного уяснения рели¬ 
гиозной прагматики, но уже в целях построения единой це- 
лостной философской картинні мира, которая, однако, не 
должна бьіла расходиться с положеннями доктрину. 

Таким образом, буддийская философская мьісль представ- 
ляет собой относительно автономньїй уровень функционирова- 
ния буддизма и может рассматриваться с известной степенью 


23 : 


355 



отвлечения от двух других уровнеи. Философскии дискурс ВЬІ- 
ступает в роли смислового поля, на которое как бьі спроеци- 
рованьї доктринальньїй и психотехнический уровни системи. 
И ото отчетливо внявляется в истории становлення философ- 
ского понятийно-терминологического аппарата. В свою оче- 
редь, доктрина и буддийская йога послужили той основой, 
на которой и сформировался некоторнй набор концепций, об- 
щих практически для всех школ и направлений буддийской 
философской мисли. 
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Е. А. Торчинов 

ВЗАИМОДЕЙСТВИЕ БУДДИЙСКИХ И ТРАДИЦИОННЬІХ 
КИТАЙСКИХ ПРЕДСТАВЛЕНИЙ О МИРЕ 
(НА ПРИМЕРЕ ТРАКТАТА ЦЗУН-МИ 
«О НАЧАЛАХ ЧЕЛОВЕКА») 

Прежде чем говорить об исторически осуществлявшемся 
в Китае в ходе становлення буддийской традиции взаимодей- 
ствии между традиционной для китайской культури космоло- 
гией и буддийскими представленнями о мире, следует рас- 
смотреть два вида космологии в типологической перспективе. 
Для отого необходимо сопоставить основние характеристики 
буддннских и собственно китайскнх представлений о мире. 
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Из них наиболее значимими являются космогония и связан- 
ньіе с ней концепции времени, космография и помещенньїе 
в космологический контекст представлення о социогенезе и 
статусе идеального правителя. Но прежде необходимьі общие 
замечания, связанньїе с характеристикой космологических 
представлений традиционного Китая и буддизма 

Во-первнх, вся буддийская космология помещена в идео- 
логический контекст, созданньїй важнейшими доктриналь- 
ньіми положеннями буддизма, и прежде всего — доктринами 
сансарьі и кармьі. Тройственньїй мир буддийской космологии 
порожден безначальиой кармической активностью живих су- 
ществ, когорая вновь и вновь воссоздает его после заверше¬ 
ний очередного космического цикла, великой кальпьі (кит. 
цзе). Зто мир непрестанньїх рождений, смертей и нових ро- 
ждений, обусловленньїх кармой того или иного существа, ха- 
рактеризуемий страданием ( духкха) и непостоянством 
(анитья). Буддийская религиозная доктрина постулирует воз- 
можность вьіхода из зтого круга смертей—рождений и дости- 
ження освобождения — нирванн. Таким образом, буддизм 
провозглашает полную десакрализованность космоса, кото- 
рнй даже на вьісших своих уровнях остается сферой профа- 
нического существования в отличие от нирванн. Позтому 
важно отметить, что религиозная цель буддизма — досгиже- 
ние освобождения — отнюдь не реализуется в повншении 
уровня или статуса существования в границах тройственного 
психокосма, а предполагает радикальний вьіход за его пре- 
дели через психотехническую практику, осуществляющую 
коренную трансформацию сознания верующего и приостанов- 
ление его кармической активности, которая в конечном итоге 
оказнвается причиной не только его сансарного существова¬ 
ния, но и источником всего космоса в целом. 

Во-вторих, необходимо отметить психологизм буддийской 
космологии. Само определение мира как форм существования 
живих существ вместе с миром-вместилищем указнвает на 
психоцентричность зтого космоса, создающегося кармой жи¬ 
вих существ и рассматривающегося только в соотнесенности 
с ними. Строго говоря, три мира буддизма со всеми его место- 
пребнваниями єсть не что иное, как уровни состояний созна¬ 
ния живих существ и соотиесеннне с ними плани существо¬ 
вания. 

Наиболее четко учение о мирах как ступенях медитатив¬ 
ного сосредоточения проявляется в описании мира ферм и 
не-форм (последний из которнх даже лишен местопребнва- 
ний, поскольку нематериальниє дхармьі лишени пространст- 
венного расположения). Мир не-форм позтому внетупает как 
состояние сознания в чистом виде без какого-либо об'єктив¬ 
ного коррелята, или «вместилища», зтого состояния. 
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В-третьих, зто мир циклических разрушений и воссозда- 
ний, не захватьівающих только внісший уровень (четвертого 
медитативного сосредоточения) мира форм и мир не-форм. 

Совершенно иной тип представлений о мире характерен 
для традиционной китайской космологии. 

Во-первьіх, чувственньїй космос вьіступает и для конфу- 
цианства, и для даосизма в качестве единственной реально- 
сти, которая не сопоставляется с какой-либо принципиально 
иной формой бьітия. Традиционньїе китайские учення не 
знали никаких аналогов буддийских доктрин сансарьі и кармьі 
и потому не создали концепции религиозного освобождения 
как некоего идеала, реализуемого вне космоса. Все божества, 
бессмертньїе и прочие сверхьестественньїе существа поме- 
щеньї китайской традицией или в пространство между Небом 
и Землей или же на небе, во «дворцах Полярной звездьі». 

Конечно, представление о прежденебесньїх зманацияхДао 
предполагало признание некоторьіх миров, отличньїх от чув- 
ственно воспринимаемого космоса, но зти мири скореє можно 
соотнести с буддийскими миром форм и миром не-форм, не- 
жели с нирваной в оппозиции «сансара—нирвана». 

В целом мир по китайским представленням делится ско¬ 
реє на две, а не на три части: зто лишенньїй оформленной 
телесности мир «отсутствия» (у) и мир наличного бьітия «де¬ 
сяти тьісяч вещей» (/о). Данное членение мира закрегілено 
неоконфуцианской оппозицией «син зр шан» (над оформлен- 
ностью) и «син зр ся» (под оформленностью). Зти два ас- 
пекта єдиного космоса соотносятся с двумя основними сту¬ 
пенями космогенеза: исходного нерасчлененного состояния 
мира и космоса множества вещей — существ. 

В целом (особенно, если речь идет о даосской религиоз- 
ной традиции) два данньїх уровня могут бьіть сопоставленьї 
с «чувственньїм миром» (кама дхату) и мирами форм и не- 
форм буддизма, а даосские небожителя — с божествами 
(дзва) буддийской традиции. Однако отсутствие оппозиции 
«нирвана — сансара» в Китае предполагало максимальную 
сакрализацию чувственного мира, а статус бессмертньїх счи- 
тался внісшим возможньїм для живого существа, в отличие 
от рождающихся и умираюгцих богов буддийских небес, су¬ 
ществ сансарньїх, тогда как религиозньїй идеал буддизма во- 
площал архат — освобожденньїй, достигший нирваньї святой. 

Внісшеє же состояние в религиях Китая обьічно воспри- 
нималось как достижение полного единения с космическим 
началом, достижение «единотелесности» (и ти) с универсу- 
мом 2 . 

Интересно, что в отличие от буддизма в китайской тра¬ 
диции членение космоса по вертикали бьіло разработано зна- 
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чительно менее, чем по горизонтали («восемь сторон», «пять 
сторон», «девять областей» и т. д.) 3 . 

Во-вторьіх, в отличие от буддийского психологизма в ки- 
тайской космологии всецело господствовал натурализм и так 
назьіваемьій «религиозньїй материализм» (Л. Фейербах). 
Для традиционной китайской культурьі сама постановка во- 
проса о мире как производном от деятельности существ бьіла 
невозможной. Невозможньїм бьіло и соотнесение (во всяком 
случае, теоретически осознанное) различньїх уровней космоса 
с состояниями сознания (скореє психическое могло рассмат- 
риваться как нечто сущеє, рядоположное материальньїм об'¬ 
єктам) 4 . 

В-третьих, добуддийская китайская культура не знала 
представлений о множественности космических циклов 
(в отличие от циклов чисто временньїх). Равно не бьіло зна¬ 
йомо китайской культуре и представление о множественности 
изоморфньїх миров. 

Гораздо больший параллелизм обнаруживается между со- 
циальной доктриной буддизма и китайских учений (особенно 
четкий параллелизм обнаруживается между буддизмом и 
моизмом в их доктрине социогенеза). Однако для китайской 
традиции характерна качественно иная, значительно более 
вьісокая степень сакрализации монарха, нежели для буддий- 
ской доктриньї Чакравартина. 

Здесь же следует кратко коснуться еще одной проблемні — 
вопроса о самой возможности утверждения идеи сансарьі 
в рамках традиционной китайской культурні. С одной сто¬ 
ронні, доктрина сансарн является одним из важнейших посту- 
латов буддизма. С другой — все характеристики космоса 
в китайской культуре (сакрализованность, упорядоченность, 
предельная реальность чувственного) прямо противоположньї 
характеристикам сансарьі (страдание, непостоянство, пустот- 
ность, бессущностность). Тем не менее состоявшееся утвер- 
ждение буддийской традиции в Китае свидетельствует и об 
усвоении доктриньї сансарьі. 

Думается, однако, что идея сансарьі оказалась привлека- 
тельной для носителей китайской культурні не как отправная 
точка для достижения освобождения (нирваньї), а как свое- 
образньїй вариант китайского представлення о всеобщности 
перемен и трансформаций. Принципиально новой бьіла для 
китайцев и идея повторньїх смертей и рождений, идея, казав¬ 
шаяся им скореє положительной и обнадеживающей, нежели 
свидетельствующей о всеобщей неудовлетворенности сущест- 
вования. 

Поскольку в традиционной китайской культуре не бьіло 
развитьіх представлений о вьіживании духовного начала 
после смерти тела (существовала лиши даосская доктрина 
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физического бессмертия святьіх), учение о карме и чередую- 
щихся смертях — рождениях бьіло воспринято как своего 
рода откровение, надежда на вечное продолжение индивиду- 
ального существования в различньїх формах. При атом су- 
ществования именно физического, что гармонировало с уста¬ 
новками даосизма. Подобная интерпретация (подчас прямо 
противоположная исходному смьіслу буддийской доктриньї) 
очень четко проявилась в дискуссиях о «неуничтожимости ду¬ 
ховного начала» (іизнь бу ме) в V—VI вв. 

В написанньїх в Китае буддийских сочинениях мотив стра- 
дания как фундаментального свойства всякого существования 
также не нашел особого развития. Китайский буддист стре- 
мился не столько к «освобождению от . . .», сколько к «осво- 
бождению для. . .». В атом кроется и одна из причин предпо- 
чтения китайских буддистов, отдаваемого Махаяне (сееидеа- 
лом просветления, бодхи), а не Хинаяне с идеалом нирваньї, 
хотя Хинаяна также проникала в Китай. Сама концепция 
«просветления» в Китае (школьї тяньтай, хуаянь, чань) вклю¬ 
чала в себя пантеистические мотивьі единения с универсумом, 
отождествления индивидуального сознания со всеобщностью 
бьітия. Зти школьї во многом опирались на традиционньїй ки¬ 
тайский натурализм, предполагавший взгляд на мир как 
единьїй организм, с которьім должен стать «единотелесен» 
(и ти) совершенньїй мудрец. 

Таким образом, при всем несходстве космологий китай- 
ской традиции и буддизма, определенньїе структурно-типоло- 
гические параллели между двумя представленнями о мире 
вьіделить можно. Но здесь правомерен вопрос о том, как оце- 
нивались два типа космологических представлений самими 
носителями традиции. Для ответа на него обратимся к трак¬ 
тату китайского мислителя IX в. Цзун-ми (780—841) «О на¬ 
чалах человека» (Юань жзнь лунь) 5 . 

Трактат Цзун-ми представляет собой традиционньїй исто- 
рико-философский текст, в котором рассматриваются раз- 
личньїе небуддийские (конфуцианство и даосизм) и буддий- 
ские учення, располагаемьіе автором в их иерархической по- 
следовательности по принципу от менее правильного, несовер- 
шенного и частного к более правильному, совершенному и 
общему. Позтому, исходя из апологетических посилок, Цзун- 
ми начинает трактат с конфуцианства и даосизма, потом рас- 
сматривает хинаянский и классический махаянский буддизм 
и заканчивает его рассмотрением китайской буддийской 
школьї хуаянь. 

В разделе, посвященном буддизму Хинаянн (точнеє, 
в автокомментарии к нему), Цзун-ми анализирует буддпн- 
скую космологию, разработку которой он считает специфпче- 
ски хинаянским вкладом в буддийское учение и соотносит ее 
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с традиционнои китаискои космологиеи, которую он восприни- 
мает как исключительно даосскую. 

Цзун-ми в полном соответствии с буддийской традицией 
считает кармическую активность живьіх существ причиной 
их пребьівания в круговороте сансарьі и условием существо- 
вания самого сансарного мира. Он проводит параллель ме- 
жду повторяющимися индивидуальньїми циклами смертей — 
рождений и космическими циклами возникновения, разруше- 
ния и нового возникновения мира. 

Космогония 6 в изложении Цзун-ми (при ее рассмотрении 
он ссьілается на некий «гимн» — «сун» у которьій, однако, не 
назьівает) практически совпадает с классическими абхидхар- 
мистскими текстами. 

В бесконечном пустом пространстве поднимается ветер, 
сгущающийся до прочности алмаза. Затем льющийся из об- 
лаков дождь создает слой водьі на круге ветра, после чего 
начинается творение обиталищ живьіх существ сверху вниз — 
от мира Брахмьі до адов. Земля формируется после появле¬ 
ння божественних миров. Из ветра и вод создается мировая 
гора Сумеру, из водной мути — семь окружающих ее гор, 
а затем четьіре материка и все остальное, вплоть до адов 
преисподней и мирового (внешнего) океана, окружающего 
четире материка. 

Вслед за зтим начинается появление живих существ, 
опять-таки сверху вниз. Люди вначале питаются «земляними 
лепешками и тростником», а затем переходят к земледелию, 
и у них появляются огромнне запаси риса. Ото время всеоб- 
щего изобилия. Позднее, после разделения мужского и жен- 
ского полов, появлення собственности («размежевание по- 
лей») устанавливается государственная власть. 

Интересно, что говоря о доисторическом периоде челове- 
чества, Цзун-ми обращается к китайской традиции с ее ми- 
фами о «золотом веке» и совершенномудрнх императорах. 
Так, он утверждает, что вплоть до зпохи трех августейших 
государей (сань хуан) у т. е. трех мифологических монархов- 
культурннх героев, люди жили в пещерах, занимались соби* 
рательством и не умели разводить огонь (китайская тради- 
ция приписнвает изобретение огня «императору» Суй-жзню). 

В те времена не било письменних знаков, отмечает Цзун- 
ми (изобретение письменности приписнвается другому мифо- 
логическому императору — Фу-си и его министру Цан Се), 
и позтому знання современньїх людей о них недостовернн, 
поскольку не опираются на письменнме источники. Отсюда 
и разногласия между буддийскими и китайскими сочинени- 
ями относительно деталей жизни первьіх людей, хотя в целом, 
отмечает Цзун-ми, они согласнн между собой. Подобное от- 
ношение Цзун-ми к китайской традиции вполне понятно, по- 
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скольку для нее, так же как и для индиискои, характерну 
такие культурньїе универсалии, как представление о «золотом 
веке», социогенньїй миф, различньїе концепдии происхожде- 
ния государства. Среди последних в Китае вьіделялись две. 
Первая (даосская) рассматривала происхождение государ¬ 
ства как следствие утратьі изначальной природу, отступле- 
ния от Дао, «обман умньїми глупьіх и принуждение сильньїми 
слабьіх». Позтому социальньїй идеал даосов относился ими 
как раз к зпохе, предшествовавшей появленню «совершенно- 
мудрьіх государей», которьіе действовали уже в условиях от- 
ступления от «истинного пути». 

Вторая (конфуцианская, к которой б известной степени 
в данном отношении бьіли близки легистьі — фа цзя и мо- 
истьі) рассматривала государство или как основной цивили- 
зующий фактор, или как условие установлення порядка 
в догосударственном хаосе всеобщей борьбьі для охраньї ин- 
тересов всего общества в целом. 

Оба зти подхода бьіли в известном смьісле близки буд- 
дийскому, поскольку, согласно абхидхармистской традиции, 
влечение людей к чувственньїм удовольствиям (прежде всего 
к пище) привело к тому, что они утратили богоподобность 
(подобие существам мира форм) и у них появилась собствен- 
ность, а отсюда и воровство, для борьбьі с которьім и охраньї 
возникшей собственности бьіл избран первьій царь. Следова- 
тельно, более совершенньїм було догосударственное состоя- 
ние человечества, но появление государственной власти тем 
не менее бьіло не причиной упадка, а его следствием и усло- 
вием упорядочивания общественньїх отношений, пришедших 
в расстройство в результате роста влечения к чувственньїм 
удовольствиям и згоизма. 

Подобного рода совпадение буддийского и традиционно 
китайского подхода к содиогенезу бьіло для Цзун-ми и дру¬ 
гих буддийских мьіслителей важньїм доказательством уни- 
версальности буддийского учення, тогда как расхождение 
в деталях легко обт>яснялось отсутствием письменньїх источ- 
ников и несовершенством человеческой памяти. 

Цзун-ми вводит в своє рассмотрение космологии понятие 
кальп ( цзе) возрастания (цззн) и убування (цзянь). В тра- 
диционной буддийской космологии кальпьі возрастания и 
убування — условньїе меру времени для всех четьірех зтапов 
существования космоса. Их названия связаньї с периодами 
убування и возрастания срока человеческой жизни (между 
бесконечно долгим, т. е. не поддающимся исчисленню, и де- 
сятилетним сроком). 

Цзун-ми соответственно и разделяет весь космический 
цикл на четуре кальпьі, каждая из которьіх состоит из двад- 
цати «промежуточньїх кальп возрастания и убьівания». Че- 
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тьіре же основньїе кальпьі — зто периодьі «формирования» 
(космогенеза), «пребьівания» (существования мира), «раз- 
рушения» (его гибели) и «пустотьі» (период отсутствия 
мира до начала нового цикла). 

Но самое интересное в космологическом фрагменте 
Цзун-ми — зто его попьітка непосредственно соотнести буд- 
дийскую и даосскую космологию. При зтом Цзун-ми, разу- 
меется, исходит из апологетической задачи — обосновать пре- 
восходство буддизма перед даосизмом. Поскольку в тради- 
ции китайского буддизма использовалось понятие «Дао» 
в смьісле истинного бьітия, то и Цзун-ми не отвергает его. 
Так как для него, как представителя школьї хуаянь, не- 
приемлема даосская интерпретация понятия «Дао», он огова- 
ривает зто различие. 

Для Цзун-ми «Дао» — синоним «Татхагатагарбхи» (Жу- 
лай цзан) как вьісшей реальности и источника — субстрата 
всех змпирических форм сознания. Зто — субстанция, атри¬ 
бутами которой являются «покой, всеозаряющий свет, духов- 
ность и всеприсутствие». Поскольку космологический фраг¬ 
мент трактата Цзун-ми находится в главе о Хинаяне, он не 
разьясняет зтих характеристик и прямо противопоставляет 
«Дао», о котором говорит Лао-цзьі, «истинному Дао» буд¬ 
дизма хуаянь. 

Понимание категории «Дао» Лао-цзьі, по мнению Цзун-ми, 
противоположно его буддийскому пониманию. «Дао» дао- 
сов — просто синоним пустотьі и отсутствия и, по мнению 
Цзун-ми, неправомерно лишено положительньїх характе¬ 
ристик. 

Напомним, что под «отсутствием» (у) в традиционной ки- 
тайской философии понималось некое потенциальное, не- 
оформленное бьітие (в отличие от «наличного бьітия», /о, 
оформленнях «десяти тисяч вещей», всего сущего). «Отсут- 
ствие» генетически предшествовало «наличию» и в даосизме 
рассматривалось как обладающее более вьісоким онтологи- 
ческим статусом, нежели «наличие». Весь же космогониче- 
ский процесе рассматривался даосизмом как оформление и 
последовательная «дифференциация» исходного аморфного 
«отсутствия», назьіваемого также «хаосом» (хунь дунь). 

Исходя из традиционно китайского понимания «отсутст¬ 
вия», Цзун-ми отождествляет его с «пустьім пространством» 
(акаьиа) буддизма. Основанием для зтого являетея то, что 
и «отсутствие» (у) У и «пустое пространство» ( акаша ) в со- 
ответствующих традициях рассматриваются как исходньїй 
пункт космогонического процесса. 

Однако в буддизме акаша представляет собой только 
условие развертки космоса, а не материальньїй субстрат 
зтого процесса (как зто имеет место в даосизме). Тем не ме- 
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нее Цзун-ми полностью игнорирует зто весьма существенное 
обстоятельство, что, видимо, связано с особенностями учення 
хуаяньского буддизм а. Онтологический субстанционализм 
буддизма хуаянь, в полной мере усвоенньїй Цзун-ми, не 
только делал данное различие несущественньїм, но и просто 
препятствовал его обнаружению: для последователя такой 
сугубо китайской школьї, как хуаянь, оно утрачивало своє 
значение. 

Проводя дальнейшие параллели, Цзун-ми ориентируется 
исключительно на § 42 «Дао-дз цзина», наиболее явно космо- 
гонический фрагмент данного памятника. Он гласит следую- 
щее: «Дао рождает одно, одно рождает два, два рождает три, 
три рождает все сущеє (десять тьісяч вещей)». 

Предлагая свою интерпретацию § 42 «Дао-дз цзина», 
Цзун-ми легко устанавливает параллели между буддийской 
и даосской космологией. 

Так, акаша рассматривается им в качестве аналога «Дао» 
Лао-цзьі, ветер, формирующий первую опору мира для Цзун- 
ми— зто «одно» «Дао-дз цзина», єдиная аморфная пневма, 
первозданньїй хаос. Златоцветньїе облака, из которьіх начи- 
нает идти дождь, создающий вторую, водную опору мира, 
для Цзун-ми оказьівается аналогией Великого Предела 
( тай-цзи ), т. е. вьіделившихся из единой пневмьі инь-ци и 
ян-ци, тогда как сам льющийся вниз дождь — сгущающаяся 
«отрицательная пневма» инь-ци , образующая землю, пребьі- 
вающую первоначально в виде растворенной в воде мути. 
Все расположенньїе над землей мирьі («мирьі от небес 
Брахмьі до Сумеру») —зто небо, образованное «положитель- 
ной пневмой» (ян-ци). Зтап космогенеза от появлення небес 
Брахмьі до формирования земли соответствует, согласно 
Цзун-ми, периоду даосской космогонии, обозначенному 
«Дао-дз цзином» фразой «Одно рождает два». Следующий 
зтап — появление человека, которьій первоначально бьіл по- 
добен небожителям: «Существа от мира счастья второй 
дхьяньї до самого низа — зто люди. Вот и «два рождают 
три», — так Цзун-ми проводит дальнейшие аналогии. 

В период, прошедший от питання людей «земляними ле- 
пешками», «земляними пирогами» до их окончательного 
огрубления и порабощения влечениями и привязанностями, 
утверждает Цзун-ми, появляются все прочие живьіе существа 
и вещи: «Зто как раз [тот период, о котором говорится]: «Три 
рождают все десять тисяч вещей». 

Однако на зтом проведение параллелей между буддийской 
и даосской космологией не прекращается, ибо Цзун-ми от 
констатаций параллелей переходит к сравнительной оценке 
двух видов космологии, которой он и завершает космологи- 
ческий фрагмент своего трактата. В оценке Цзун-ми наибо- 
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лее отчетливо проявились его апологетические установки как 
буддийского мьіслителя. 

Цзун-ми утверждает, что даосизм является глубочайшим 
небуддийским учением, а Хинаяна, к ученню которой он, как 
уже говорилось, относит космологию, — ничтожнейшим из 
всех буддийских учений 7 . Последнее утверждение вполне 
естественно, поскольку Цзун-ми как приверженец махаянской 
школьї хуаянь не мог не оценивать Хинаяну достаточно низко. 
Даосизму же Цзун-ми оказьівает, видимо, предпочтение пе¬ 
ред конфуцианством (хотя общая тенденция Цзун-ми при 
рассмотрении зтих двух учений — анализировать их вместе 
как злементьі єдиного при сопоставлении с буддизмом собст- 
венно китайского идеологического комплекса) из-за доста¬ 
точно очевидного религиозно-философского характера послед- 
него. 

Ведь даосизм как практически единственная развитая 
собственно китайская религия, с которой взаимодействовал 
буддизм, обнаруживал гораздо более и содержательньїх, и 
структурних параллелей с буддизмом, нежели конфуціан¬ 
ство. 

Общий вьівод Цзун-ми в известном смисле задан апри- 
орно вследствие его апологетической установки. Он заключа- 
ется в утверждении, что даже ничтожнейшее из буддийских 
учений (Хинаяна) превосходит глубочайшую из «внешних» 
доктрин (даосизм). Следовательно, и буддийская космоло- 
гия, с точки зрения Цзун-ми, превосходит даосскую. Но ка- 
ково же основание у Цзун-ми для зтого вьівода? 

Цзун-ми, как уже говорилось вьіше, установил соответ- 
ствия между даосской космогонией и буддийским учением 
о происхождении мира. Однако буддийская космология — уче- 
ние о строєний (сансарного) мира, знанием о котором буд¬ 
дизм отнюдь не исчерпнвается, поскольку буддийская док¬ 
трина совершенно четко говорит о цели буддийского учення — 
спасения живого существа из зтого сансарного бьітия. Для 
даосизма же не существовало понятия сансарьі, и все его 
«учение о спасений» предполагало изменение статуса чело- 
века в пределах все того же сакрализованного космоса. 

Следовательно, с точки зрения Цзун-ми, даосизм ограни- 
чивается только знанием о сансаре, не зная ничего о пути вьі- 
хода из нее и даже не осознавая саму необходимость зтого 
вьіхода. Об зтом Цзун-ми говорит в предисловии к своєму 
трактату: «Так, ньше изучающие конфуцианство и даосизм, 
о близком [к ним] знают только то, что они получили зто тело 
благодаря непрерьівной линии предков [от древних] прароди- 
телей до их отцов, а об удаленном [от них] знают только 
лишь то, что єдиная пневма (ци) изначального хаоса разде- 
лилась надвоє, [породив] инь и ян. Зта двоица родила три- 
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аду: Небо, Землю и Человека. Зта триада [в свою очередь] 
родила все сущеє. [Следовательно], и все сущеє, и человек 
имеют в качестве своего корня пневму». 

Естественно, что подобньїй натурализм не мог удовлетво- 
рить такого буддийского мьіслителя, как Цзун-ми. Но суще- 
ствовала еще одна причина, делавшая даосскую космологию 
в глазах Цзун-ми несовершенной. Зто отсутствие в даосизме 
учення о множественности мирових циклов. 

Цзун-ми утверждает, что даосьі, назьівающие хаотнческое 
состояние пневмьі безначальним началом, не знают, что до 
атой кальпьі уже било бесчисленное число мирових перио- 
дов и что в будущем они будут без конца повторяться вновь. 

Цзун-ми говорит об атом так: «Даосизм знает только одну 
единственную кальпу пустоти до появлення атого мира и го¬ 
ворит о ней как о «пустоте отсутствия», «хаосе», «единой 
пневме», назнвает ее «безначальним началом», но не знает, 
что до атой кальпьі пустоти уже били тьісячи тисяч, мириадм 
мириад кальп формирования, пребнвания, разрушения и пус¬ 
тоти, которне кончались и начинались вновь. Позтому 
я знаю, что даже ничтожнейшее из ничтожньїх будлийских 
учений, [учение] «Малой Колесницн», превосходит глубочай- 
шие из глубочайших рассуждения внешних [доктрин]. 

И все ато из-за того, что нет понимания, что корень атого 
телесного существования отнюдь не «я». О том, что [в дейст- 
вительности] не является «я», говорят как о свойстве, на ко- 
тором основнвается телесное существование и которое появ- 
ляется по причине упорядоченного взаимосоединеніш мате¬ 
рин и психики» 8 . 

Таким образом, Цзун-ми усматривает параллелн между 
традиционной китайской космологией и буддийскимн пред¬ 
ставленнями о мире в двух случаях — ато космогония и уче¬ 
ние о социогенезе. Но если, говоря о социогенезе, Цзун-ми 
сводит все расхождения к отсутствию источников древіейших 
времен, что привело к различннм версиям начала человече- 
ского общества, то вопрос о космогонии оказнвается гораздо 
более идеологически значимим. Именно здесь Цзун-мі фор- 
мирует два тезиса, обосновнвающие с его позиций преюсход- 
ство буддизма перед даосизмом: 

1) отсутствие в даосизме учення о сансаре и, следова¬ 
тельно, представление о космосе как в его неявлендом, так 
и в развернутом состоянии как о единственной реальности. 
Отсюда «неполноценность» сотериологии даосизма, ж знаю- 
щего доктрини религиозного освобождения, и его нешособ- 
ность ответить столь же полно, как буддизм, на вопрос ©сущ- 
ности человека и причинах его существования в зтом мире; 

2) даосизм ограничивается учением лишь об одним кос- 
мическом периоде, не зная буддийского учення о мишкест- 
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венности мирових циклов, что также суживает религиознни 
горизонт даосизма, не позволяя понять космос как сансару— 
мир страдания, непостоянства и непрерьівной цепи смертей и 
нових рождений. 

Зти два момента, отмеченнне Цзун-ми, весьма важньї для 
понимания принципиальноію отличия буддийского взгляда на 
мир от традиционньїх китайских космологических представ¬ 
лений. Если добавить к атому упоминавшееся вьіше различие 
между китайским натурализмом и психологизмом буддийской 
космологии (психологизмом, не разрушившим «религиозньїй 
материализм» мифологического мьішления, но сильно транс- 
формировавшим его), то картина окажется достаточно пол- 
ной. К атому можно добавить и неразработанность в Китае 
представлений о загробном существовании: отсутствие пред¬ 
ставлений о космических циклах не просто дополняло отсут¬ 
ствие верьі в ту или иную форму перерождения, но и опреде- 
лялось им. 

Интересно, что Цзун-ми отмечает и ато обстоятельство, но 
в другой части своего трактата, где речь шла о конфуциан- 
стве и даосизме, отсутствие в которьіх верьі в непрерьівность 
связанньїх причинними отношениями смертей и рождений 
оценивалась Цзун-ми как их главннй недостаток по сравне- 
нию с буддизмом. 9 И данное сочетание отдельннх структур- 
но-типологических аналогий и глубоких идеологически значи¬ 
мих отличий обусловило сложннй характер динамики взаи- 
модействия двух типов представлений о мире в процессе ста¬ 
новлення буддийской традиции в Китае 10 . 

Существенно, что усвоению алементов буддийской космо¬ 
логии собственно китайскими ученнями способствовало не 
только наличие каких-то совпадений, но и наоборот — еще 
более значимне различия. Духовная культура Китая, пережи¬ 
вавшая острьій кризис в течение первого периода интенсиз- 
ного распространения буДДизма, активно вбирала в себя ту 
новую культурную информацию, которую принес с собой буд¬ 
дизм, а поатому принципиально новий взгляд на мир, прине- 
сенний с собой индийской религией, бьіл гораздо важнеє для 
китайской интеллектуальной алитьі того времени, нежели об- 
щее с китайской традицией. 

Буддизм же, напротив, склонен бьіл подчеркивать и своє 
духовное родство с учением конфуцианской классики и даос- 
ских философов, чтобн облегчить процесе культурной адап- 
тации и . В результате весьма существенньїе сторони буддий¬ 
ской космологии оказались введенньїми в глубь даосской, 
а потом и конфуцианской традиции, тогда как сама буддий- 
ская космологии в ее классическом абхидхармистском вари- 
анте оказалась значительно менее затронутой китайским 
влиянием. 
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Последнее проявилось в большей степени на специфиче- 
ских истолкованиях космологических представлений в тех или 
иньїх собственно китайских буддийских школах, но и здес.ь 
абхндхармистские представлення о мире оставались своего 
рода инвариантом, вариантами которого оказались с большей 
или меньшей степенью близости различньїе космологические 
учення тех или иньїх буддийских школ. Но в еще большей 
степени здесь характерно то установление аналогий со всем 
их идеологическим подтекстом, которое продемонстрировал 
Цзун-ми в рассматривавшемся вьіше фрагменте своего трак- 
тата «О началах человека». 

Следует отметить также, что, обращаясь к рассмотрению 
традиционньїх китайских представлений, Цзун-ми занимает 
позицию человека, стоящего вне данной (классической китай- 
ской) культурной традиции, т. е. даже в IX в. буддизм не 
бьіл полностью включен в систему традиционной китайской 
культурні в качестве ее равноценного компонента и восприни- 
мал себя в качестве учения иного порядка. Именно зта пози- 
ция позволяла Цзун-ми обсуждать самьіе основополагающие 
категории китайской культури, которьіе отнюдь не являлись 
об'ьектом рефлексии для ее носителей. Зто ярко проявилось, 
в частности, при анализе Цзун-ми противоречий (до него 
просто не замечавшихся китайской традицией) в конфуци- 
анской доктрине «небесного веления». Зти противоречия он 
видит, с одной сторони, в несоответствии доктрини «веления 
Неба» другому важнейшему положенню — об абсолютной 
беспристрастности Неба, а с другой — в несовместимости кон- 
цепции обусловленности всего волей Неба и призьівов к нрав- 
ственному совершенствованию, содержащихся в китайских 
ученнях. Если все установлено Небом, то оно не беспристра- 
стно, ибо установило преобладание несчастий над счастьем 
и бедности над богатством. Если же все зависит от Неба, то 
филиппики китайской классики против дурного правлення и 
призьівьі к исправлению нравов лишеньї какого би то ни 
било основания 12 . 

Но об'ьектом рефлексии Цзун-ми являлась не только ки- 
тайская, но и индийская культура, а также сама проблема 
соотношения норм и ценностей двух культур. Так, говоря 
о соотношении буддийских и конфуцианских моральних прин- 
ципов, Цзун-ми заявляет: «Позтому Будда преподал миру 
учение о пяти постояиствах. Хотя в Индии форма внешнего 
внражения учения о них для мирян отличается от нашей, 
наказания за зло и наградн за добро ничем не отличаются 
от наших, также нет отличия и в понимании гуманности, 
справедливости и других добродетелей из числа пяти посто- 
янств. Вот пример того, как поступают добродетельнне: 
в зтой стране люди при приветст^ии складнвают руки и гюд- 
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нимают их, а туфани (тибетцьі.— Е. Т.) расслабляют руки 
и дают им свободно висеть вдоль тела. Будда наказал при- 
держиваться пяти обетов: не убивать — зто гуманность, не 
воровать — зто справедливость, не прелюбодействовать — зто 
благопристойность, не пить вина — зто искренность и не вку¬ 
тать мяса — зто мудрость, поскольку зто полезно для со- 
хранения в чистоте и духа и пневмьі» 13 . 

Таким образом, Цзун-ми рассуждает по поводу основопо- 
ложений китайской культурні не с позиций индийской куль¬ 
турні, а как бьі несколько отстраненно от той и другой, что 
стало возможньїм лиши благодаря его причастности через 
буддизм к той и другой культуре и определенной отрешенно- 
сти от обеих. 

Таким образом, в своем трактате «Юань жзнь лунь» 
(О началах человека) Цзун-ми предстает оригинальньїм 
мьіслителем, не только стремящимся к синтезу различньїх на¬ 
правлений буддизма, но и рефлектирующего на содержание 
своей собственной культурной традиции. Зта особенность фи- 
лософии Цзун-ми оказала воздействие и на формирование 
неоконфуцианской философии, представители которой стреми- 
лись разрешить проблемні, возникшие в результате критики 
Цзун-ми собственно китайских учений, исходя из самой ки¬ 
тайской культурной традиции. Следствием зтого стал неокон- 
фуцианский синтез, обогативший конфуцианское учение до- 
стижениями даосской и, в особенности, буддийской МЬІСЛИ. 
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М. Е. Ермаков 

ПОПУЛЯРНИЙ КИТАЙСКИЙ БУДДИЗМ і—V ВВ. 

(По материалам коротких рассказов «сяоиіо») 

Исследователь религиозньїх форм обіцественного сознания 
неизбежно сталкивается с тем, что явлення религиозной 
жизни, бьітующие в широких социальньїх средах, не вполне 
или вовсе не соответствуют ортодоксии, догматике, вероуче- 
нию, созданньїм в рамках той же религиозной системні. Суть 
такого несоответствия находит обт>яснение в том, что в рели¬ 
гиозньїх системах сосуществуют два уровня религиозного со¬ 
знания: уровень вьісокой, просвещенной, злитарной религии 
ученого монашества и «низовой», популярньїй (допускаются 
также определения «примитивньїй») уровень религии мирян. 
Високому, или злитарному, уровню принадлежит високая 
книжность, религиозная догматика и схоластика, толкующая 
большой ряд философских понятий. Ему свойственнн висо¬ 
кая степень абстракции и глубина теоретического осмисле¬ 
ння. В его рамках творили вндающиеся религиознне уми; 
зтому уровню принадлежат вьісшие достижения религиозной 
мисли. К зтому уровню религиозного сознания, оставившему 
после себя огромное литературное наследие, обращеньї и ос- 
новньїе усилия исследователей. 

«Низовой», или популярньїй, уровень не обладает внсокой 
степенью теоретической упорядоченности, присущей ученой 
религии. Ему недоступнн философские висоти религиозной 
доктрини, но свойственнн бессистемность и крайний ирра- 
ционализм, стихийность и определенная фрагментарность. 
В нем слепая вера преобладает над логическим построением, 
чувственное восприятие — над теоретическим осмнслением, 
религиозная фантазия — над строгим умозаключением. В до- 
вершение ко всему «низовой» уровень опирается в основном 
на устную, а не письменную традицию. Те немногие литера- 
турние образцн, которне он все же создает, по обикновению 
отторгаются внсокой книжностью и оказнваются с течением 
времени вовсе или частично утраченннми. Последнее обстоя- 
тельство, конечно же, создает определеннне трудности для 
исследований религии популярних форм, тем более для ис- 
следований на значительном историческом отдалении. И все 
же такие попнтки время от времени предпринимаются, ока¬ 
знваются вполне удачними (исследование по средневековому 
народному христианству, предпринятое А. Я. Гуревичем, слу- 
жит тому лучшим подтверждением *) и в любом случае оправ- 
данннми. Ибо в конечном итоге речь идет об основной 
форме вероисповедания в пределах распространения мирових 
религиозньїх систем. 


24 * 
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Китайский буддизм популярних форм, казалось бьі, не са¬ 
мая неблагополучная сфера буддологических исследований. 
Интерес к ней наметился еще в прошлом веке и не ослабе- 
вает в настоящее время. Ряд публикаций, исследований, 
а также синологических проектов последних лет служат 
тому подтверждением 2 . Изучение зтой проблеми в ретроспек- 
тивном плане стало возможним (и широко предпринимается) 
во многом благодаря открнтию и последующей обработке 
материалов храмового комплекса Дуньхуана 3 . Вместе с тем 
уникальние материалн Дуньхуана покрнвают исторический 
период лишь в пределах нескольких веков на рубеже І— 
II тнсячелетия нашей зри. Что касается популярного китай- 
ского буддизма предшествующих столетий, то зтот ключевой 
период проникновения и адаптации буддизма в Китае до на- 
стоящего времени считается необеспеченннм письменними 
источниками и потому «темним» для исследователя. Ко¬ 
нечно же, ранний китайский буддизм вовсе не обделен лите- 
ратурой, содержащей большой набор разнообразннх истори- 
ческих сведений, но за одним весьма существенннм исключе- 
нием. Здесь ми, действительно, не находим ничего (или 
почти ничего), что касалось би популярного, или «низового», 
китайского буддизма. И такое положение вещей ничуть не 
удивительно. Письменнне памятники, дошедшие до нас от 
раннего китайского буддизма, принадлежат високому, или 
ученому, буддизму и уже в силу зтой принадлежности оттор- 
гают от себя все связанное с «низовим» (букв, «невежествен- 
ннм», «непосвященньш», «мирским») буддизмом. Казалось 
би, исследователю популярних форм раннего китайского буд¬ 
дизма не остается ничего иного, как вслед за Зриком Цюрхе- 
ром «ждать открнтия второго, более древнего Дуньхуана» 4 . 

И все же ситуация представляется нам не столь безнадеж- 
ной. Китайская литература предоставляет счастливую воз- 
можность если не исчерпать проблему популярного китай¬ 
ского буддизма раннего периода, то внести в нее определен- 
ную ясность. Такую возможность заключает в себе буддий- 
ский короткий рассказ «сяошо». Литература зтого жанра со- 
хранилась в довольно обширннх фрагментах, била по суще- 
ству вновь открнта в поеледние десятилетия, но до настоя- 
щего времени не удостоилась того внимания исследователей, 
которого она несомненно заслуживает. 

* * * 


В период III—VI вв. из общего потока китайской истори- 
ческой, философской и географической литературн вьідели- 
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лась повесгвовательная проза мальїх форм, обьединенная 
в ряд сборников. В основе зтих сборников — короткий (не- 
редко в две-три фразьі) рассказ о таинственном и необьічай- 
ном, занимательном и комическом, почерпнутий или из исто- 
рических сочинений, или из фольклорних источников, восхо- 
дящих к легенде, сказу, преданию, анекдоту. Короткий рас¬ 
сказ III—VI вв. запечатлевает занимательное собнтие как 
би само по себе, не привнося в него назидательного смьісла 
или дидактического оттенка, что и служит основанием к его 
определению как сюжетной прози. 

Становление короткого рассказа «сяошо» приходится на 
период все возрастающего влияния буддизма на китайскую 
духовную жизнь. Буддийские теми и образи, персонажи и 
реалии со временем проникают в литературу «сяошо», отчет- 
ливо прослеживаются в таких классических ее образцах, как 
«Ши шо синь юй» (Новое изложение рассказанного в миру) 
Лю И-цина (403—444) и «Соу шзн хоу цзи» (Продолженнне 
записи о поисках духов) Тао Юань-мина (365—420). На ру- 
беже IV—V вв. появляются сборники полностью буддийского 
содержания для широкой публики, призванине возбудить ре- 
лигиозное чувство в тех, «кто не чтит Будду», укрепить в вере 
его почитателей. 

Сборники буддийских «сяошо» дошли до нас с существен- 
ньіми потерями. В труде Лу Синя «Извлечения из старинной 
прози» приведена подборка сохранившихся отрнвков из трех 
сборников буддийских «сяошо»: «Сюань янь цзи» (Записи 
о подлинно происшедшем) Лю И-цина — 35 сюжетов; «Мин 
сян цзи» (Вести из потустороннего мира) Ван Яня (ок. 450— 
ок. 500) — 132 сюжета и авторское предисловие; «Цзин и цзи» 
(Знаменитне удивительние происшествия) Хоу Бо (вторая 
половина VI в.) — 10 сюжетов 5 . В последние десятилетия 
коллекция буддийских «сяошо» существенно пополнилась 
благодаря публикации серии китайских сборников о бодхи- 
саттве Гуаньшиине (Авалокитешваре), списки которих хра- 
нились в японском монастнре: «Гуаньшиинь ин'ьянь цзи» 
(Записи свидетельств об Авалокитешваре) Фу Ляна (374— 
426), «Сюй Гуаньшиинь иньянь цзи» (Продолженньїе записи 
свидетельств об Авалокитешваре) Чжан Яня (вторая поло¬ 
вина V в.) и «Си Гуаньшиинь иньянь цзи» (Сведенньїе во¬ 
єдино свидетельства об Авалокитешваре) Лу Гао (459— 
532) — 86 сюжетов в серии 6 . 

Буддийский короткий рассказ обращен не к просвещен- 
ному монашеству, а к буддийской пастве, адресуется миря¬ 
нину, жаждущему чуда, божественной благодати, чудесного 
избавления, вознаграждения за свои добродетели. Состави- 
тели сборников черпают свои сюжетьі из буддийского (об¬ 
щинного, местного или семейного) предания, полагаются на 
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письменньїе свидетельства о чудесньїх собьітиях, собственньїе 
впечатления, рассказьі очевидцев или участников собьітий. 
Короткий буддийский рассказ несет на себе определенньїй от- 
печаток устного творчества, а составитель сборника в какой- 
то мере напоминает нам фольклориста, опубликовавшего ма- 
териальї своих полевьіх исследований, но с той существенной 
разницей, что фольклорист зтот, безусловно, верит в досто- 
верность изложенного. Существенное отличие буддийского 
короткого рассказа от его добуддийского предшественника 
состоит в том, что здесь удивительное происшествие интере- 
сует составителя и предлагается читателю не само по себе, 
но с непременньїм назидательньїм смьіслом в духе буддий- 
ских нравственньїх установлений. 

Сборники буддийских коротких рассказов неоднородньї 
по своєму составу. В них отчетливо прослеживаются по 
меньшей мере четьіре типа сюжетов. Кратко представим 
каждьій из них. 

Едва ли не каждьій четвертній сюжет из сборников буд¬ 
дийских «сяошо» (не говоря уже об упомянутой вьіше «спе- 
циальной» серии) посвящается бодхисаттве Гуаньшииню- 
Авалокитешваре. Зти сюжетьі отличаются предельной просто- 
той, крайней незатейливостью: Гуаньшиинь (все еще в муж- 
ском обличии) спасает страждущего от меча, кандалов, огня, 
водной стихни, духов, а также берет на себя функцию «да- 
рования сьіновей» 7 . 

Значительное место в сборниках отводится сюжетам 
о буддийских вотивньїх предметах — по преимуществу сту¬ 
пах, статуях, иконах, хоругвях, мощах. В контексте корот¬ 
кого рассказа зтот ряд дополняется также буддийскими кано- 
ническими сочинениями — сутрами, становящимися, таким 
образом, обьектом религиозного поклонения. Чудодействен- 
ная сила изображаемого (будд и бодхисаттв) переносится 
в буддийских «сяошо» на изображение (статуй и иконьї), 
которое соответственно наделяется способностью благоде- 
тельствовать или карать. 

Обширньїй класе коротких рассказов посвящен буддий- 
ским историческим деятелям: монахам и монахиням, подвиж¬ 
никам и подвижницам. Зти сюжети отмеченьї определенньїми 
житийньїми чертами и по обьїкновению сводятся к описанню 
необнчайньїх происшествий, случившихся с подвижником, 
разного рода чудес, вьізванньїх или сотворенньїх его усили- 
ями 8 . 

Последний обширньїй класе сюжетов буддийских «сяошо» 
находит прямую аналогию (причем, весьма близкую) в жанре 
«загробньїх видений», широко бьітовавшем в популярной ли- 
тературе ередневекового христианства. Обьічная сюжетная 
схема здесь такова. Персонаж — точно указано его имя, ме- 
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сто рождения, родословная и род занятии — заболевает и на- 
ходится при смерти. Через некоторое время (обьічно от двух 
до семи дней, но не позже акта захоронения) он оживает и 
рассказьівает о своих злоключениях на том свете. Кульмина- 
ция его злоключений — сцена загробного суда, на котором 
вьіясняется, что ответчик доставлен в мир иной раньте отме- 
ренного ему и зафиксированного в соответствующих книгах 
срока. Его возвращают на зтот свет, снабдив рекомендаци- 
ями и предоставив возможность осмотреть ад и рай. Обстоя- 
тельства возвращения на зтот свет — в особенности проникно- 
вения в собственную, уже тронутую тленом плоть — еіце одна 
непременная принадлежность буддийских «загробньїх виде- 
ний» 9 . 

Своеобразной разновидностью жанра загробньїх историй 
могут бьіть представленьї сюжетьі, рассказьівающие о визи- 
тах в сей мир обитателей потустороннего мира: будд и бод- 
хисаттв, либо простих обитателей, явившихся, чтобьі наста¬ 
вить своих родственников в вере, заручится их поддержкой, 
предостеречь от неверия и заблуждений. 

Таков в самьіх общих чертах тот исходньїй материал, ко- 
торьій позволит нам совершить краткий зкскурс в ранний 
китайский буддизм популярних форм. Но прежде внесем не- 
которьіе уточнення в само понятие «популярний буддизм», 
или «буддизм популярних форм», применительно к избран- 
ному нами кругу источников. 

* * * 


Среди персонажей буддийского короткого рассказа ми 
находим крестьянина и воина, купца и монаха, придворного 
сановника и императора. Основним же действующим лицом 
внступает здесь, конечно же, чиновник низшего, среднего, 
а иногда и високого ранга. К числу последних принадлежат 
и сами автори-составители основного ряда сборников. Автор 
«Мин сян цзи» принадлежал к чиновникам если не внсшего, 
то определенно високого ранга и своей образованностью 
зтому рангу вполне соответствовал. Указание на то, что Ван 
Янь пробовал свои сили в составлении исторического труда 
в етиле традиционного летописания «Сун Чунь цю» (Весни и 
осени династии Сун), служит тому лучшим подтвержде- 
нием 10 . К той же страте чиновников и литераторов принадле- 
жали другие автори-составители сборников буддийских 
«сяошо»: Фу Лян, Чжан Ян и Лу Гао происходили из семей 
влиятельннх сановников, сами занимали придворнне дол>к- 
ности, били известньши литераторами; Хоу Бо, составивший 
свой сборник по приказу императора династии Суй (581 
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618) Взнь-ди (581—604), служил в должности придворного 
историографа. Лю И-цин — племянник основателя династии 
Сун ^імператора У-ди (420—423), линьчуаньский принц Кан, 
вьшадает из зтого ряда по признаку социальной принадлеж- 
ности, но его достоинства как ученого и литератора, бьіть мо- 
жет, наиболее очевидньї и . 

Вьіясняется, таким образом, что ни авторьі-составители, 
ни их основньїе персонажи не могут бьіть отнесеньї к пред- 
ставителям китайских социальньїх низов или к безьімянньїм 
творцам устного народного предания. В итоге мьі сталкива- 
емся с довольно странньїм противоречием: создатели сборни- 
ков буддийских рассказов, их основньїе персонажи (и, веро- 
ятно, читатели) относятся к китайскому ученому сословию, но 
в своем буддийском мироощущении тяготеют к примитивньїм 
формам религиозного сознания, оказьіваются ближе к непо- 
священному, темному мирянину, мало сведущему в буддий¬ 
ских догмах, нежели к ученому монаху, усвоившему буддий- 
скую премудрость. Бьіло бьі соблазнительньїм и отчасти вер- 
ньім искать вьіход из зтого противоречия в особой предрас- 
положенности жанра «сяошо» ко всякого рода удивитель- 
ному, необьічайному, сверх'ьестественному. И все же ОСНОВНОЇ! 
довод видится нам в ином. Буддийская образованность 
обьічно приобреталась неустанними занятиями под руковод- 
ством ученого наставника в продолжение десяти и более лет 
послушничества и предполагала углубленное знание буддий- 
ской догматики, канона, монашеского устава, особьій, пре- 
дельно строгий образ мислей. Адепти, так и не сумевшне 
приобрести буддийскую образованность в полном обт>еме 
(будь то безграмотний крестьянин, чиновник-грамотей и даже 
неуч-монах, без которнх, конечно же, не обходилось в мона- 
шеской общине), исповедовали буддизм в единственно доступ- 
ной для них упрощенной, примитивной форме. 

Отказавшись от общепринятого определения «народний» 
и тем более «простонародний», ми, тем самим, подчерки- 
ваем, что явление, представшее перед нами в буддийском 
коротком рассказе, обладает предельно широкими парамет¬ 
рами, в значительной мере не связанними (точнеє сказать, 
не впрямую и не единственно связанними) с сословной при- 
надлежностью и другими социальньши факторами. Помня 
о том, что в исторической реальности принадлежность к мо- 
нашеской общине не гарантировала от обскурантизма и не- 
осведомленности, ми избегаем также и принятой в западной 
синологии классификации, разделяющей китайский буддизм 
на «институализированннй», т. е. буддизм монашества,и «диф- 
фузньїй», т. е. мирской буддизм 12 . Нам представляется, что 
определение «популярний» более полно и точно отражает со- 
держание рассматриваемого нами явлення. К такому опреде- 
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лению склонялась классическая русская буддология в лице 
О. О. Розенберга; к нему, пройдя долгий путь терминологи- 
ческих ухищреиий, возвращается (судя по публикациям по- 
следних лет) и современная западная синология. 

* * * 


Буддизм образца «сяошо» разительно отличается от осно- 
вательно изученного и в какой-то мере привьічного для нас 
буддизма ученьїх трактатов, вьісокой книжности, философ- 
ского буддизма. Ортодоксальному буддизму бьіло, в частно- 
сти, чуждо понятие «душа» как некая внематериальная суб- 
станция, присутствующая при жизни человека и после его 
смерти. Здесь господствует представление об отсутствии 
души — «анатман», опирающееся на теорию дхарм. Литера- 
тура буддийского короткого рассказа, казалось бьі, мало 
приспособлена к изложению теоретических построений. И все 
же ряд представлений, а именно базовая триада, образую- 
щая идейную основу популярного китайского буддизма, про- 
слеживается здесь довольно отчетливо. Ключевьім в зтой 
триаде становится представление о душе приблизительно 
в том же виде, в каком оно существовало в традиционньїх ки- 
тайских верованиях добуддийского периода. Согласно зтим 
представленням, сформировавшимся по меньшей мере в сере- 
дине І тьіс. до н. з., человек єсть сочетание небесной субстан- 
ции, заключенной в душе «хунь», и земной субстанции, за- 
ключенной в душе «по». Предполагалось, что «по» возникает 
в момент зачатия, а «хунь» при рождении; гармоническое со¬ 
четание зтих субстанций нарушается в период болезни, во 
время сна, а окончательно при смерти. После смерти «по» 
вместе с телом уходит в землю и становится зльїм и опасньїм 
духом «гуй», а «хунь» возносится на небо, превращаясь 
в доброго духа «шзнь». Превосходной иллюстрацией к ска- 
занному служит следующий сюжет из буддийского сборника 
«Мин сян цзи»: 

«Сьіма Взнь-сюань, уроженец Хзнзй, истово верил в за¬ 
кон Буддьі. В девятом году под девизом правлення Юань- 
цзя (433), когда семья бьіла в трауре по покойной матушке, 
скончался младший брат Взнь-сюаня. Через пятнадцать дней 
у таблички с именем покойного Взнь-сюань увидел своего 
брата таким же, каким он бьіл при жизни. Тот извивался 
в корчах и издавал стоньї, слезно моля накормить его. Взнь- 
сюань дал ему поесть, но сказал при зтом: «При жизни тьі 
осуществлял десять добродетелей 13 . Согласно сутрам, тьі дол- 
жен бьіл обрести рождение на небе или же на стезе людей. 
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Отчего же тьі родился среди демонов?!» Задумавшись, тот 
согласно кивал головой, но так ничего и не ответил. 

Ночью во сне Взнь-сюань вновь увидел своего брата. Тот 
молвил: «Я при жизни осуществлял десять добродетелей и 
удостоился переродиться на небесах. Тот демон-гуй, что по- 
явился утром у алтаря,— зто голодньїй дух-скиталец, а не 
я сам. Опасаясь, как бьі Вам не впасть в заблуждение, я 
пришел Вас вразумить». 

Наутро Взнь-сюань позвал монахов вращать Шурамгама- 
сутру и приказал слугам схватить и связать голодного духа. 
Тогда дух скрьілся под алтарем, а затем вьіскочил в дверь. 
При зтом вид его бьіл отвратителен. Все семейство страшно 
перепугалось, принялось криками отгонять его прочь. А дух 
все повторял: «Я голоден и хочу єсть!». Прошло много дней, 
прежде чем он исчез» 14 . 

Зтот весьма любопьітньїй сюжет содержит по существу 
полньїй комплект традиционньїх китайских представлений 
о душе. После смерти младшего брата его душа «хунь» вос- 
парила в небо и пребьівает в райском блаженстве, а душа 
«по», вероятно, не упокоенная должньїм образом (бьіть мо- 
жет, бьіл нарушен обряд похорон), голодная скитается 
в мире людей. 

Простими, но несомненно действенньїми средствами буд- 
дийского короткого рассказа парируются любьіе попьітки по¬ 
ставить под сомнение существование души и поколебать веру 
в ее бессмертие. Один из персонажей, в духе конфуцианского 
рационализма отридавший бессмертие души («душа и тело 
после смерти полностью исчезают»), умирает, а потом нена- 
долго возвращается в сей мир, чтобьі поведать своєму другу: 
«Я только сейчас понял, что учение Шакьямуни не ложно. 
Душа существует после смерти, и я получил тому доказа- 
тельство» 15 . 

«Неуничтожимость» души подтверждается всем сюжет¬ 
ним рядом буддийских «сяошо», но в первую очередь теми 
зпизодами из сюжетов «загробних видений», которне рас- 
сказнвают о возвращении с того света и живописуют нату- 
ралистические подробности воссоединения души с телом: 

«Чжан-хз прибьіл с того света домой. Его отвратил иду- 
щий от тела трупний запах, и он не пожелал соединиться 
с ним. Он стоял у изголовья, когда младшая сестра сзади 
толкнула его. Чжан-хз упал ничком на труп и сразу ожил» 16 . 

Представлення о душе тесно связани с культом пред- 
ков — едва ли не важнейшим злементом традиционньїх ки¬ 
тайских верований. Чужеземная религия, исключившая 
культ предков из сфери своих интересов, вряд ли могла рас- 
считнвать на широкий приток китайских адептов. По ряду 
рассказов ми можем судить, что уже в IV—V вв. буддизм 
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внедрился и освоил зту важнеишую сферу китаискои духов- 
ной жизни. Буддийское монашество активно участвует в от- 
правлении культа предков, а буддист-мирянин, озабоченньїй 
участью предков в загробном мире, пользуется широким на¬ 
бором соответствующих средств: участие в буддийских обря¬ 
дах, совершаемьіх во благо усопшим предкам; накопление 
религиозньїх заслуг для псследующей передачи покойньїм; 
пожертвования монашеской общине, которьіе могут бьіть пе- 
реведеньї на счет усопших и т. д. 

* * * 


Итак, представлення о душе становятся идейньїм основа- 
нием популярного китайского буддизма, одной из трех его 
базових идеологем. Следующий злемент зтой триадьі — идея 
загробного воздаяния. Ее коррелятом в ученом классическом 
буддизме является понятие кармьі, обладающее сложньїм 
теоретическим наполнением. В популярном же буддизме 
«карма», сведенная к идее воздаяния, во многом напоминает 
привьічньїе понятия «участь», «удел», «доля» и, по замеча- 
нию О. О. Розенберга, может бить сближена в зтом значений 
с учением о возмездии в других религиях мира 17 . 

В контексте короткого рассказа кульминацией теми за¬ 
гробного воздаяния становится сцена загробного суда. При¬ 
ведем одну из таких сцен, вошедшую в сюжет «загробних 
видений»: 

«Тай направился в город, прошел двустворчатне ворота и 
очутился перед черньїм строением зтак с несколько тисяч 
зтажей. Мужчин и женщин, старих и малих било там тоже 
несколько тисяч. Они стояли рядами, и служки одевали их 
в черньїе одеждьі. Пять или шесть служек записнвали имя 
и фамилию каждого для представлення в соответствующее 
ведомство. Имя Тай било тридцатнм в списке. Вдруг не¬ 
сколько тисяч мужчин и женщин, а с ними и Тай, все разом 
двинулись вперед. Глава ведомства сидел, обратись лицом 
к западу. Он бегло сверил списки, и Тая отправили на юг 
через черньїе ворота. 

Чиновники в темно-красних одеждах сидели у большого 
здания и по очереди вьізьівали людей. Они вопрошали Тая 
о содеянном при жизни: «Какие ти содеял преступления и 
совершил какие благодеяния? И посмотрим, правда ли то, 
что ти скажешь! Среди людей постоянно находятся наши 
представители от Шести отделов 18 . Они по пунктам запи- 
сьівают все доброе и дурное, и упущений не может бить ни- 
каких!». Тай отвечал: «Мой отец и старшие братья служили 
и получали содержание в две тьісячи даней 19 . Я же с моло- 


379 



дьіх лет бьіл при семье, предавался ученьїм занятиям, и 
только. Не служил и не совершал преступлений». Тая по¬ 
слали служить чиновником по поручениям в водное ведом- 
ство. Ему бьіли приданьї две тьісячи человек, которьіе вьічер- 
пьівали со дна песок и укрепляли берега. Трудился он денно 
и нощно без устали. Потом из чиновников водного ведомства 
его перевели в военньїе наместники, и там он узнал, что про- 
исходит в аду» 20 . 

Судя по приведенному отрнвку, идея воздаяния воплоти- 
лась в воображении буддиста-мирянина в образе загробного 
суда, обладающего вьісшей прерогативой и компетенцией. 
Избранная Внісшим загробним судом мера наказаний и по- 
ощрения всегда справедлива (суд располагает подробнейшим 
досьє на каждого, кто рано или поздно предстаиет перед ним, 
и учитьівает как отягчающие, так и смягчающие обстоятель- 
ства) и определена соотношением заслуг и грехов в пред- 
шествующей жизни. Праведник вправе надеяться на райское 
блаженство, а грешника ожидают адские карні и последую- 
щая неблагоприятная форма перерождения. Причем форма 
перерождения строго соответствует содеянному грешником: 

«. . .Покинув обитель, Тай увидел город в две тьісячи ли 
под названием Город Меняющих Обличье. Тот, кто завер- 
шал пребьівание в земном аду, получал в атом городе пре- 
вращение согласно содеянному. Тай вошел в город и увидел 
земляное здание в несколько тисяч комнат, крьітое черепи- 
дей. К каждой комнате вела улочка, а посреди города стояло 
внсокое кирпичное здание, обнесенное разукрашенной изго- 
родью. Там било несколько сотен служащих. Сверяясь по бу- 
магам, они определяли губителей живих существ в бабочки- 
поденки, рождающиеся утром и погибающие вечером; граби- 
телей и разбойников — в свиней и баранов, приготовленнмх 
на убой; развратников и лентяев — в журавлей и уток, ка¬ 
баргу и оленя; болтунов — в гусей, сов и филинов; должни- 
ков и ростовщиков делали мулами, овцами и лошадьми» 21 . 

Отвлекаясь от живописних подробностей, ми по поводу 
приведенного зпизода должньї будем заключить, что идея за¬ 
гробного воздаяния в сочетании с идеей о бессмертии души не- 
избежно приводит адепта популярного буддизма к идее о пе¬ 
реселений или трансмиграции душ. Представление о транс- 
миграции служит для профана-мирянина заменой или 
упрощенньїм вариантом вьісшей теории перерождения класси- 
ческого буддизма. Такого рода представлення лишь в малой 
степени и весьма приблизительно соотносятся с догматикой 
ученого буддизма, но в полной мере доступньї и чрезвнчайно 
привлекательньї для упрощенного мирского сознания, прими- 
тивного типа мншления. 
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Не следует думать, что идея загробного воздаяния бьіла 
имманентна китайскому религиозному сознанию, присутство- 
вала в нем изначально. До прихода буддизма в китайских 
представленнях об участи умерших преобладал сословньїй 
принцип: чем вьіше статус при жизни, тем большие гіривиле- 
гин ожидают после смерти. При зтом упокоение душ умер¬ 
ших вменялось в обязанность потомкам, призванньїм надле- 
жащим образом исполнять ритуальї похорон и жертвоприно- 
шений. Буддизм, как мьі убедились ранее, успешно приспосо- 
бился к культу предков, но не в ущерб принципу личной от- 
ветственности умершего (не взирая на его сословную принад- 
лежность) за содеянное при жизни. Радения потомков спо- 
собньї изменить загробную участь их предка, но в весьма 
ограниченньїх пределах: только в качестве смягчающего об- 
стоятельства на загробном суде. Введение института загроб¬ 
ного суда и внедрение идеи загробного воздаяния являют со- 
бой предельную степень трансформации китайского массового 
сознания под воздействием буддизма, отражают глубинньїе 
изменения, происходившие в китайских религиозньїх представ¬ 
леннях первьіх веков нашей зрн. 

* * * 


Еще одно идейное основание и последний из злементов 
базовой триадьі популярного китайского буддизма заключают 
в себе собственно представлення о потустороннем мире. Ос- 
новной материал для реконструкции таких представлений — 
своего рода популярной космографии раннего китайского буд¬ 
дизма— дают сюжети «загробних видений». Иной мир, запе- 
чатленннй в массовом сознании буддистов-мирян, свободно 
сочетает в себе исконно китайские представлення, а также 
заимствованние мифологические злементн, восходящие к ин- 
дийской древности. К образам, унаследованним от китай- 
ской древности, с полньїм основанием должен бить отнесен 
Небесний император, появляющийся в некоторнх сюжетах 
в качестве Верховного владики небесного царства. Небесний 
император сохраняет за собой ту же вьісшую позицию, чтоив 
предшествующей системе китайских представлений о потусто¬ 
роннем мире, но его сентенции приобретают отчетливую буд- 
дийскую тональность 22 . Столь суїдественная метаморфоза, 
происшедшая с Верховним владнкой, еще раз указнвает на 
то, что буддизм успешно использовал и в определенной мере 
подчинил себе исконпие китайские верования. 

В добуддийском коротком рассказе на разньїе лади 
варьируется образ водной преградн или пограничной реки, 
разделяющей зтот и тот мири. Зтот архетипический злемент 
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китайских мифологических представлений не теряет своего 
значення и в буддийском коротком рассказе. 

Безусловно китайского происхождения также представле¬ 
ння о горах Тайшань и Суншань (современньїе провинцни 
Цзаньдун и Хзнань) как об обители душ умерших. В зтом 
значений образ запредельного мира приобретает вполне ре- 
альньїе географические очертания. Впрочем, в ряде сюжетов 
фигурирует некая безьімянная гора с весьма приблизитель- 
ньім местоположением 23 . Отдельньїе детали описання застав- 
ляют искать ее прообраз в горе Сумеру, которая воплощает 
идею мировой вертикальной оси в индийской картине мира. 

Потусторонний мир буддийского короткого рассказа во- 
брал в себя и многие другие злементьі некитайского проис¬ 
хождения: небеса Трайястримшас или тридцать три небесньїе 
сферьі, обитаемьіе божествами-дзва; дворец семи драгоцен- 
ностей — обитель небожителей; колесо с крючьями, прикатив- 
шее с запада карать грешников, наконец, сами божествен- 
ньіе обитатели потустороннего мира в лице Будд Шакьямуни 
и Амитабхи, бодхисаттвьі Авалокитешварьі. 

Некоторьіе персонажи индийской мифологии приобретают 
определенньїе китайские черти, как бьі синтезировав в себе 
индийские и китайские злементьі. Так, божества, наделенньїе 
в буддийском коротком рассказе священним титулом китай¬ 
ских императоров, а именно Четьіре Сина Неба, в изначаль- 
ной индийской традиции именовались Четьірьмя Владьїками- 
Чатурмахараджа и являлись в образе повелителя слонов на 
юге, владики драгоценностей на западе, повелителя лошадей 
на севере, повелителя людей на востоке. Понятно, что в ки- 
тайском варианте владика Востока становится правителем 
Китая. 

Отмеченнме заимствования существенно трансформиро- 
вали образний ряд традиционннх китайских представлений 
о потустороннем мире. Главнме же трансформации произо- 
шли в самой основе или структуре зтих представлений. Идея 
загробного воздаяния, как одна из базових идеологем попу¬ 
лярного китайского буддизма, определила дуализм потусто¬ 
роннего мира, виразившийся в противопоставлении ада и рая. 
Взамен прежней структури потустороннего мира, ставящей 
посмертний удел в зависимость от сословной принадлежно- 
сти при жизни, отньїне в китайском массовом сознании гос- 
подствует дуальная структура, опирающаяся на буддийские 
моральнне ценности. 

По приговору загробного суда душа праведника возно- 
сится на Запад в пределн небесной Страньї счастья — Сук- 
хавати (она же Страна благоденствия, Мир покоя и радости, 
Чистая земля), где пребнвает в вечном и сладостном блажен- 
стве под покровительством Будди Амитабхи, в окружении 
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бодхисаттв и небожителей. В полном соответствии с зако¬ 
нами массового сознания понятие «нирвана», достигающее 
висілих степеней абстракции, трансформируется в популяр- 
ном буддизме в представление о рає как обнекте непосред- 
ственного змоционального переживання. 

Ад становится неизбежностью для того, чьи грехи переве- 
шивают заслуги: только испьітав на себе отмеренньїе ему 
адские муки, грешник удостаивается последующего переро- 
ждения. В зтом значений буддийский ад может бьіть с не- 
которьіми оговорками уподоблен (и уподобляется рядом ис- 
следователей) христианскому чистилищу 24 . По прсшествии 
нескольких веков в популярних китайских представленнях 
об аде утвердился культ десяти князей или правителей десяти 
ведомств, вершивших судьбами умерших. Первую и последнюю 
позиции в зтом религиозно-бюрократическом культе зани- 
мают ведомства, которьіе, вообще говоря, соответствуют 
обьічньїм представленням об аде весьма приблизительно: за- 
гробное судилище или судебное ведомство и ведомство по воз- 
вращению грешников, отбьівших наказание, в круг переро- 
ждений. Судя по некоторьім зпизодам из буддийских «сяошо» 
(описання загробного суда и Города Меняющих Обличье), 
тенденция к включенню зтих позиций в систему представле¬ 
ний об аде наметалась уже в раннем китайском буддизме. 
Впрочем, то же можно сказать и о традиционной системе по¬ 
пулярних китайских представлений о потустороннем мире 
в целом. Полагаясь на сборники буддийских коротких расска- 
зов, ми можем заключить, что в основних своих злементах 
зта система сложилась уже в первьіе века нашей зрн. 


Итак, полагаясь на материалн буддийских «сяошо», ми 
совершили краткий зкскурс в популярний китайский буд¬ 
дизм первих веков нашей зрн. При зтом нам, конечно же, не 
удалось исчерпать и малой доли тех возможностей, которне 
предоставляет исследователю буддийский короткий рассказ, 
содержащий обширннй набор сведений об зтике, культовой 
практике, пантеоне и других аспектах раннего китайского 
■буддизма популярних форм. 

Било би большим преувеличением полатать вслед за ав- 
торами-составителями сборников буддийских «сяошо», что 
весь китайский мир жил исключительно по буддийским за¬ 
конам, а противники буддизма били раз и навсегда посрам- 
леньї и идейно уничтоженн. Пропагастическая направлен- 
ность буддийского короткого рассказа очевидна и вполне 
осознается нами. И все же, у нас не остается сомнений в том, 
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что влияние раннего китаиского буддизма проникало в глубь 
китайского общества, распространялось на широкие соци- 
альньїе средьі. С конца III — начала IV в. буддизм активно 
вторгается, а затем продолжительное время доминирует 
в сфере популярньїх религиозньїх представлений китайцев, 
в религиозной системе Китая. 
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М. Е. Ермако& 

культурно-исторический ТИП 

БУДДИЙСКОГО МОНАХА 

(По материалам китайского собрания VI в. 

«Гао сж чжуань») 

Буддийская историческая традиция связьівает проникно- 
вение учення Буддьі в Китай с прибьітием ко двору хань- 
ского императора Мин-ди (58—75) «первьіх шрамана в зем¬ 
лях Востока», уроженцев Центральной Индии Кашьяпа Ма- 
танги и Дхармаратньї К Впрочем, многие десятилетия зто со- 
бьітие оставалось частньїм зпизодом, не повлекшим за собой 
крупних исторических последствий. Только к концу II в. 
благодаря усилиям Ань Шигао, Локакшзмьі и других инозем- 
ньіх миссионеров буддизм приобретает первьіх привержен- 
цев среди китайцев и реальное влияние в Китае. Последую- 
щие века отмеченьї неуклонньїм ростом зтого влияния, до- 
стигшего своего апогея к середине VI в. По оценке монаха 
Фа-линя (572—640), в зтот период при двух тисячах восьми- 
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стах сорока шести монастьірях Южного Китая состояло во- 
■семьдесят две тьісячи семисот монахов и монахинь. Что ка- 
сается Северного Китая, где правили некитайские, «варвар- 
ские» династии, то оденка Фа-линя на порядок вьіше: за го- 
дьі правлення династии Северная Взй (386—534) монаше- 
ский сан приняли два миллиона человек 2 . Столь крупний и 
сложньїй социальньїй институт, каким становится монашеская 
община Китая, испьітьівает потребность в литературе, отра- 
жающей все многообразие его внутренних и внешних связей, 
запечатлевающей культурно-исторический тип его предста- 
вителя. 

Своего рода собранием буддийских знаменитостей Ки¬ 
тая І—V вв. предстает биографический свод Хузй-цзяо 
(497—554). «Гао сзн чжуань» (Жизнеописания достойних 
монахов) 3 . В зтом важнейшем источнике по истории ран- 
него китайского буддизма в хронологическом порядке приве¬ 
денні биографии двухсот пятидесяти семи исторических лиц, 
кроме того, более двухсот упоминаются в кратких биогра- 
фиях. Биографии составляют тринадцать цзюаней 4 и распре- 
деляются по десяти разделам: «Переводчики» (цз. 1—3), 
«Толкователи» (цз. 4—8), «Чудотворцн» (цз. 9—10), «Пре- 
успевшие в самосозерцании» (цз. 11), «Знатоки винай» 
(цз. 11), «Принесшие себя в жертву» (цз. 12), «Деклама¬ 
тори» (цз. 12), «Сотворившие благо» (цз. 13), «Наставники 
в сутрах» (цз. 13) и «Сказители» (цз. 13). Кажднй из раз- 
делов завершается авторским заключением, в свою очередь, 
первьіе восемь заключений дополняются славословиями. Со- 
чинение снабжено предисловием автора с приложенннм 
к нему перечнем имен тех буддийских деятелей, кому посвя- 
щеньї биографии, а также посланием автору от первого кри¬ 
тика «Гао сзн чжуань» (далее: ГСЧ) Ван Маньина и ответ- 
ннм письмом Хузй-цзяо своєму корреспонденту. При после- 
дующем редактировании в корпус сочинения била включена 
принадлежащая монаху Сзн-го памятная записка о послед- 
яих годах жизни Хузй-цзяо. 

* * * 


В письме к Ван Маньину Хузй-цзяо следующим образом 
определяет задачи буддийского биографа. 

«Среди тех, кто распространяет Учение, нет равннх до¬ 
стойним монахам. Питаясь их усилиями, со временем воссиял 
Закон, завещанннй Буддой. Век от веку да восторжествуют 
видающиеся заслуги и образцн благочестивого поведения! 
Все зто и побудило меня упорядочить записи, должннм об¬ 
разом обобщить их и связать воєдино» 5 . 
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Биографический ряд памятника запечатлевает некий мо- 
нашеский идеал, господствующий в сангхе Китая, фиксирует 
нормативньїе представлення о жизненном пути буддийского 
адепта, особом укладе монащеской жизни, типе поведения. 
Автор ГСЧ излагает исторические сведения из жизни буд¬ 
дийского деятеля, исходя из устойчивьіх коллективньїх пред¬ 
ставлений о жизненном пути монаха, бьітующих в монаше- 
ской общине. В рамках зтих представлений частньїе факти 
биографии становятся собьітиями социально значимими и 
поддающимися обобщению. Устойчивость и универсальность 
такого рода представлений в сочетании со строгой упорядо- 
ченностью биографических построений памятника создаетвоз- 
можность систематизации биографического содержания ГСЧ, 
виявлення обобщенного культурно-исторического типа буд¬ 
дийского монаха. 

Обобщенний культурно-исторический 
тип монаха 

Судя по тому, что сообщается о происхождении монахов., 
буддизм рекрутировал своих последователей из различннх. 
социальннх слоев. Впрочем, троє монахов-чужестранцев, про- 
исходивших из царствующих родов (Ань Шигао, Шримитра 
и Гунаварман), составляют исключение из биографического- 
ряда ГСЧ. Представляются исключительннми и указания на 
то, что монахи Сангхадзва и Буддабхадра происходили из: 
того же рода, к которому принадлежал Будда Шакьямуни. 
Единичнн также свидетельства о том, что монах происхо- 
дил из купеческой или крестьянской семьи, бнл до ухода от 
мира рабом 6 . Основной контингент китайских монахов, пред- 
ставленннх в ГСЧ (по крайней мере те из них, чье социаль- 
ное происхождение здесь обозначено),— ВЬІХОДЦЬІ из чинов- 
ной средьі. Если среди их предков или родителей оказнва- 
ется государственний деятель, занимавший високий пост у 
биограф считает необходимнм отметить зтот факт особо 1 . 
Обращает на себя внимание и то обстоятельство, что многие 
монахи происходят из семей чиновников, служивших и до- 
стигших високих должностей в военном ведомстве, а также 
из семей потомственннх военачальников 8 . Все же основной 
приток в сангху происходил из семей гражданских чиновни¬ 
ков среднего и низшего рангов, из среди мелкого чиновного 
люда, представителей образованного сословия, отстраненннх 
или отстранившихся от служби 9 . К последней категории 
относятся, вероятно, многие из тех монахов, социальное про¬ 
исхождение которнх в ГСЧ не обозначено. 

В ряде биографий запечатлено то бедственное положеиие У 
в котором оказались китайские семьи в результате наїиест- 
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вии извне и внутренних смут, происходивших в историческои 
реальности III—V вв. ГСЧ изобилуют свидетельствами о том, 
что монах происходит из семьи, покинувшей родину своих 
предков, о том, что его семья бедствовала, о том, что в ран- 
нем возрасте он лишился родителей, испьітал нужду и лише- 
ния 10 . 

Уход в монахи — одна из наиболее значимьіх вех жиз- 
ненного пути буддийского монаха, что подтверждается по- 
стоянньїми и более или менее точними указаниями на воз- 
раст, в котором зта акция била осуществлена. В общем слу- 
чае зти указания приходятся на пору детства, отрочества и 
юности; в реальной биографической ситуации случаи позд- 
него прозрения довольно редки. В большом ряду биографий 
встречается литературний штамп: «ушел в монахи в юном 
возрасте». Зта акция становится венцом усилий молодого 
буддийского адепта, во многом предопределяет основньїе па¬ 
раметри его последующего жизненного пути. Первейшим 
фактором при зтом становятся религиознме устремления и 
непреклонная воля неофита. 

Между тем ряд зпизодов указнвает на то, что зти фак¬ 
тори могли бить и более прозаическими. Так, уход в монахи 
Кан Сзн-хузя последовал за смертью отца и матери; также 
сиротами вступили на Путь испнтавшие нужду и лишения 
Чжу Фа-куан, Ши Дао-хзн и Ши Сзн-фу 11 . Помимо всего 
прочего, монашеская община предоставила им средства 
к существованию и кров. 

Следует также заметить, что в контексте ГСЧ акт ухода 
в монахи содержит значительннй заряд отрицания, заклю- 
■чает в себе существенннй момент преодоления. В историче- 
ской реальности III—V вв. приток неофитов в буддийскую 
общину происходит при внешнем конфессиональном фоне, не 
вполне благоприятном для буддизма. Упоминания о том, что 
семья монаха «чтила Закон» или «уверовала в Учение», весь- 
ма редки в биографическом ряду ГСЧ. В общем случае мо¬ 
нах происходит из семьи, издавна приверженной ученню 
Конфуция или Лао-цзн. В зтом контексте уход в монахи 
становится актом отрицания традиционной для семьи кон- 
фессиональной принадлежности. Идеал монашества, привне- 
-сенньїй в Китай буддизмом, вступает в серьезньїе противо- 
речия с традиционньїм китайским укладом, с устоями семей- 
ной жизни. Отсюда обилие ситуаций, когда неофит букваль¬ 
но «добивается ухода в монахи и вступления на Путь» во- 
преки или сломив волю родителей, готовивших его к служ- 
бе, женитьбе и т. д. 

Уход в монахи предваряет период ученичества, которьій, 
в свою очередь, завершается принятием монашеских обетов. 
.'Послушнику-шраманера пред'ьявляются вьісокие требования. 
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жесткие стандартьі. Ученик непремєнно проникнут безудєрж- 
ньім религиозньїм рвением, истовьш усердием в занятиях; он 
способен предаваться отим занятиям денно и нощно, по не- 
скольку дней кряду ке переставая. Шраманера отличает дерз- 
новенньїй и гіьітливьій ум, заставляющий «искать ответьі на 
труд ниє вопросьі за десять тьісяч ли», «пройти многие тьі- 
сячи ли в поисках знаменитого наставника». 

В самой лапидарной биографии непремєнно приводится 
отдельное сообщение о том, кто бьіл наставником монаха 
в пору его ученичества. На зтом зтапе жизненного пути мо¬ 
наха учитель становится ключевой, едва ли не равнозначной 
ему в биографическом контексте фигурой. Ключевая роль 
наставника на жизненном пути монаха подтверждается сле- 
дующим зпизодом. 

«Шн Сзн-чз бьіло шестнадцать лет, когда он пришел 
в горьі Лушань с визитом к досточтимому Хузй-юаню. Хузй- 
юань изумился, увидев его, и спросил: «Нет ли у Вас намере- 
ния уйти в монахи?» Тот отвечал: «Отдалиться от мирской 
грязи и отстраниться от суєтного — зто моє заветное жела- 
ние. Ну а Вьі, почтеннейший,— мастер изготовлять образцо- 
вьіе отливки». Тогда Хузй-юань сказал: «Вьі можете ступить 
на Путь и будете моим бесстрашньїм учеником» 12 . 

Здесь в иносказательной форме, но с предельной точно- 
стью определено предназначение наставника, которьій, во- 
оружнвшись знаннями и опьітом, изготовляет из ученика зта- 
лон монашеских добродетелей и совершенств. При зтом уче- 
нику предписьівается бескорьістное служение и беспрекос- 
ловное повиновение учителю, авторитет которого для него 
непререкаем. Наиболее авторитетньїе наставники собирают 
вокруг себя цвет буддийского монашества, самих талантли- 
вьіх его представителей. Жизнеописания Ши Дао-аня, Хузй- 
юаня и других вьідающихся наставников как би обрастают 
биографиями их знаменитих последователей, образующих 
подобие биографических гнезд или ответвлений. 

Следующий значимий зтап жизненного пути буддийского 
монаха — принятие обетов — становится рубежом между 
пєриодами ученичества и самостоятельного религиозного со- 
зершенствования. Соблюдение обетов предполагает следова- 
ние монашескому укладу, существенно отличающемуся от 
мирского, тому особому образу жизни, форманти которого 
(безбрачие, употребление предписанной уставом пищи, но- 
шение уставной одежди, сбор подаяний и т. д.) обильно 
представленні в ГСЧ. Основним содержанием отого собст- 
венно монашеского периода становится религиозное служе¬ 
ние, в котором доминирует пропагастическая функция или 
постояннне и целенаправленньїе усилия, обеспечиваюшие 
буддизму обильннй приток нових адептов. С неизменньїм ПО- 
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стоянством биограф сообщает об учениках монаха, приводні-’ 
точное количественное обозначение неофитов, «принявших ОТІ' 
него Закон». 

Нам представляется, что в условиях раннего китайского- 
буддизма идея релкгиозного служения наполняется особим, 
содержанием. Адептьі китайского буддизма настаивали на 
вселенском, универсальном и исключительном по отношению 
к другим доктринам (в том числе автохтонним: конфуциан- 
ство, даосизм и др.) содержании своей религии. Проникно- 
вение и распространение буддизма в Китае воспринималось 
китайскими последователями Буддьі как закономерньїй и 
едва ли не решающий зтап буддийской истории 13 , а деяния,. 
направленньїе на «возвеличение», «процветание», «благоден- 
ствие» Закона в землях Востока предполагались венцом уси- 
лий монаха, его внісшим предназначением. В представлений 
буддийского биографа религиозное служеиие (в каких би 
формах и в какой бьі сфере религиозной деятельности оно- 
ни осуществлялось) обращено к конечной и вьісшей цели, ка¬ 
кой становится утверждение буддизма в Китае. Следователь- 
но, достижения монаха на зтом поприще — конечная мера 
его религиозньїх заслуг. 

Исключительньїй статус Истинного Закона подтверждает- 
ся таким же социальньїм статусом монашеской общинні и ее 
представителей. В глазах мирянина монах воплощает одну 
из трех буддийских святнінн: Будду, его учение или общину.. 
По отношению к внешней социалнной среде он ввіступает 
в качестве законоучителя, духовного наставника, «настав¬ 
ника государства». Благоденствие сангхи во многом обес- 
печивалосн общением ее представителей с сильними людьми 
китайского мира и, прежде всего, с верховной властню в ли¬ 
це императора. Успехи буддийского адепта при правящем 
дворе, одобрение или простое расположение, оказанное ему 
императором или членами императорской фамилии, становят- 
ся средоточием многих биографий, представляются биографу 
собьітием, достойним упоминания в первую очередн. Взаимо- 
отношения «слуги Будди» и верховной власти проявляются 
в различннх формах: монах либо внступает в роли полити- 
ческого советника или охранителя престола при правителе- 
профане, склоняя его к вере (Фо Ту-дзн при Ши Ху, Кума- 
раджива при Люй Гуане), либо на правах духовного настав¬ 
ника и представителя Истинного Закона при гіросвешенном 
императоре (Гунаварман при правителе царства Ява, Кума- 
раджива при Яо Сине и Яо Чане) 14 . Пребнвание монаха 
при дворе в последнем качестве находит отражениє в биогра- 
фическом ряду ГСЧ с большим постоянством, представляется 
буддийскому биографу более предпочтительним, полнее со- 
ответствующим тому идеальному с его точки зрения положе- 
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■нию, которое сангха занимала при образцовом правителе 
древности Ашоке (III в. до н. з.), а в исторической реаль- 
ности Китая первой половини VI в.,— при лянском У-ди (502— 
549). В представлений биографа при таком статусе сангхи 
влияние Истинного Закона на дела правлення безгранично, 
а верховная власть распространяется на буддийскую общину 
лишь отчасти 15 . Впрочем, реальний статус сангхи и ее пред- 
ставителей в исторической действительности раннего китай¬ 
ского буддизм а не всегда соответствовал идеальному. Об 
зтом свидетельствуют, в частности, трагические судьбьі Бо 
Юаня и Дхармакшзмн, павших жертвами жестоких прави- 
телей 16 . 

Проникновение и распространение буддизма в Китае 
пришлось на времена крупних социальних потрясений, пе- 
риод противостояния Севера и Юга, и сангха в полной мере 
испитала на себе связанние с зтим невзгодн и лишения. 
Биографический ряд ГСЧ изобилует упоминаниями войн и 
•смут, повлекших за собой трагический поворот в судьбах 
прнверженцев Будди, воспрепятствовавших осуществлению 
монахом его религиозной миссии. Монашеская община испьі- 
тьівала не всегда удовлетворявшуюся потребность в стабиль- 
нон центральной власти, и ее усилия били об'ьективно на- 
правленн на преодоление состояния раздробленности. Монах 
из биографического ряда ГСЧ предстает не подданньш одной 
из северних или южньїх династий, но членом сообщества, 
призванного утвердить Учение в пределах всего Китая. Со- 
юбразуясь с внсшими интересами буддизма, он с легкостью 
меняет своє подданство, своих господ и покровителей. На 
протяжении долгого периода противостояния буддийское мо- 
нашество оставалось главньш, если не единственньш, посред- 
ником в сношениях Севера и Юга, поборником единения 
Китая. 

Казалось би, не требует пояснений то обстоятельство, что 
история раннего китайского буддизма излагается в ГСЧ как 
’нечто единое и целое, а буддийский деятель предстает не 
приверженцем частного толка в буддизме или отдельной буд- 
дийской школи, но последователем учения Будди во всем 
многообразии его проявлений. Становление основних буддий- 
‘скнх школ в Китае происходит позднее и приходится на VII— 
X вв., которьіе принято определять как период независимого 
развития в истории китайского буддизма 17 . И все же приве- 
денньїй аргумент удовлетворяет нас лишь отчасти. Суть 
проблеми состоит в том, что традиция общебуддийской ис- 
ториографии в Китае оставалась способной к существованию 
и в позднее время 18 , а такого рода способ жизнеописания, 
воспринятнй литературньїми последователями Хузй-цзяо, 
«сохранился в литературном ряду ГСЧ вплоть до XVII в. На- 
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ряду с биография'ми, различающимися по принадлежностк; 
к определенной школе, в продолжение всей истории китай- 
ского буддизма появляются жизнеописания, таковой принад- 
лежностью не отмеченньїе, биографические сборники обіде- 
буддийского содержания. Таким образом, в китайском буд¬ 
дизме оказался чрезвьічайно жизнеспособньїм (хотя н не 
единственньїм) преподанньїй в ГСЧ исторический тип мона¬ 
ха, приверженного не буддизму частного толка или направле¬ 
ння, но ученню Буддьі как единой мировоззренческой системе. 
В зтом же контексте следует понимать и то обстоятельство. 
что расхождения между представителями двух основних те- 
чений буддизма — Хинаяньї и Махаяньї в ГСЧ определенно 
нивелируются, в значительной мере сглаживаются. Понятие 
«Великий Закон», служившеє в поздней традиции синонимом 
Махаяньї, в ГСЧ применяется по отношению к буддизму 
в делом. 

Установленню окончательной мери религиозньїх заслуг 
монаха служит подробное описание его похорон с приведе- 
нием сведений об устроителях, донаторах, присутствующих 
(поименно и количественно) и степени их скорби («скорбь 
присутствующих соответствовала величию деяний покой- 
ного»). С неизменньїм постоянством подчеркивается участие: 
в похоронах как монахов, так и мирян («монахов и непосвя- 
щенньїх собралось отовсюду великое множество»), присут- 
ствие вьісокопоставленньїх особ. 

* Ж Ж 


Рассмотрев обобщенньїй тип буддийского монаха, пред- 
ставленньїй в биографическом ряду ГСЧ, обратимся далее 
к дифференцирующим признакам зтого ряда, формирующим 
конкретньїе его вариантьі. 

Монах-книжник 

Появление буддийской биографии обеспечивалось суще- 
ственньїми процессами, происходившими в раннем китайском 
буддизме. На протяжении IV—V вв. буддизм обретает своих 
приверженцев среди китайского ученого сословия, активно 
внедряется в сферу традиционной китайской культури. Аме- 
риканский исследователь А. Райт основнеє содержание зтого 
процесса усматривает в следующем. 

«По мере все более широкого признання буддизма обра- 
зованньїе монахи принимаютея искать в нем соответстеия 
тем духовним и ученим заняттям, какие их предшествен- 
ники находили в конфуцианстве. Многие собирали книги,.. 
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становились известньїми каллиграфами или гшсателями в тра- 
диционньїх жанрах. Другие становились антикварами или ис- 
ториками, знатоками того или другого текста. Точно так, 
как в прежние дни они могли бьіть знатоками одного из об- 
разцов конфудианской классики» 19 . 

Буддийская биография предстает одним из продуктов ото¬ 
го процесса и представляет собой буддийскую разновидность 
традиционного китайского жанра жизнеописаний 20 . По обнк- 
нозению буддийский биограф — представитель ученой страти 
буддийского монашества 21 , а его литературньїе трудьі обра- 
щеньї к просвещенной среде монашества и паствьі. Позтому 
основним персонажем буддийской биографии становится мо- 
нах-грамотей, искушенньїй в книжной премудрости. 

ГСЧ призванні отобразить видьі буддийской деятельности 
и исторические типьі буддийского монаха во всем их реаль- 
ном многообразии. Между тем в биографическом ряду ГСЧ 
отчетливо прослеживается преобладание (две трети от сум- 
марного биографического обт^ема) исторического типа уче¬ 
ного монаха, монаха-книжника. 

Исторический тип монаха-книжника рожден отнюдь не 
кратним перйодом буддийской истории и тем более не вооб- 
ражением автора ГСЧ. Нам представляется, что пресечение 
тьісячелетней литературной традиции ГСЧ и общий упадок 
китайского буддизма в XV—XVII вв. по сути дела вьізваньї 
одпой близлежащей исторической причиной: буддийская би¬ 
ография лишилась своего основного персонажа, монаха-книж¬ 
ника, а китайский буддизм — ученой монашеской стратьі, 
поддерживающей его жизнеспособность 22 . Учений монах 
поддерживал диалог с просвещенньїм мирянином, противо- 
стоял тем китайским противникам буддизма, которьіе желали 
представить «учение Будди» зкзотической, «варварской» ре- 
лигией, лишенной истинной мудрости, письменной традиции. 
Усилиями монаха-книжника обеспечивались приемлемьій ста¬ 
тус буддизма в системе китайских духовних ценностей, прио- 
ритет буддизма по отношению к «непристойним культам», 
народним верозаниям, состоятельность буддизма как рели- 
гиозно-идеологической доктрини 23 . 

Исторический тип книжника представлен в ГСЧ биогра- 
фиями монахов, непосредственно причастннх к буддийскому 
письменному наследию, его освоєнню и воспроизводству. 
В жизнеописании ученого монаха с неизменннм постоянством 
и в великом множестве присутствуют своеобразнне знаки 
буддийской книжности. С юних лет он проявляет склонность 
к книжной премудрости, внражающуюся в непрестанном и 
углубленном изучении буддийского канона, его разделов 
или отдельньїх сочинений. Мерой его религиозньїх заслуг по 
лринятии монашеского сана становятся успехи на книжном 
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поприще, будь то перевод, истолковаиие, комментированиє. 
или устное воспроизведение канонической буддийской лите- 
ратурьі, не исключая и сочинительства, чему способствует 
превосходное знание литературньїх стилей, законов литера- 
турного творчества, стихосложения и т. д. 

По обьїкновению монах-книжник сведущ как во «внут- 
реннем», то єсть в буддизме, так и во «внешних», или небуд- 
дийских ученнях. В оппозиции «внутреннее — внешние» буд¬ 
дизм главенствует, но не подавляет прочие учення. По ви¬ 
раженню буддийского биографа: «Прочие учення сходятся 
в том, что они подобньї рекам, несущим свои води в Вели¬ 
кую падь, множеству звезд вкруг одной Полярной звездьі» 24 < 
Универсализм ученого чужеземца-миссионера предполагает 
всеоб'ьемлющее владение собственной культурной традицией. 
(как буддийской, так и иной) и начатки китайской образо- 
ванности, а универсализм китайского книжника — превосход¬ 
ное знание как привнесенной буддийской, так и автохтонної, 
традиции, в особенности конфуцианской и даосской. 

Деятельность монаха-книжника предполагается буддий- 
ским биографом вьісшей формой буддийской деятельности.. 
Не связанньїе с книжностью занятия (в том числе чудотво- 
рение, магия, практика предсказаний) представляются в зтом 
контексте менее значимими, побочньїми, а в отдельньїх слу- 
чаях и неподобающими. 

Исторический тип ученого монаха реализуется в конкрет¬ 
них видах или сферах деятельности, представленннх соот- 
ветствующими разделами: «Переводчики», «Толкователи», 
«Знатоки винай», «Декламатори», «Наставники в сутрах», 
«Сказители» 25 . В зависимости от принадлежности монаха- 
книжника к той или иной сфере деятельности (иначе говоря. 
его профессиональной принадлежности) биография приобре- 
тает конкретние типологические особенности, что удается 
проследить в наиболее крупних разделах памятника. 

Так, биография переводчика запечатлевает основнне па¬ 
раметри переводческой деятельности. Прежде всего чуже- 
странцу-переводчику свойственно стремление распространять 
Учение в дальних краях и неведомнх пределах, с чем он и 
приходит в Китай или опасннм морским путем, или совер- 
шив сложнейшие переходи по горам и через пустнни. При 
зтом он наделен необнкновенной памятью (не исключается 
устная передача текста оригинала по памяти), обладает 
склонностью к изучению чужих язьїков и нравов (то єсть 
способностью абсорбировать чужеродную культуру), ему, на- 
конец, не чуждо стремление к перемене мест («. . .неохотнс 
задерживался на одном месте»). 

Основное содержание деятельности толкователей сво- 
дится к прочтению проповедей и написанню комментариен.* 
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на буддийские переводньїе сочинения. Наряду с переводчи- 
ком (н едва ли не в большей степени) толкователь сталки- 
-вается с проблемой адаптации буддизма в Китае, что в исто- 
рической реальности І—V вв. предполагает передачу набора 
буддийских понятий средствами китайского лексикона, за- 
имствованного у конфуцианства и даосизма 26 . Превосходное 
знание нативной философской традиции ставилось не в за¬ 
слугу толкователю, но вменялось ему в обязанность. Отсюда 
и упоминания Конфуция, Лао-цзьі, Чжуан-цзьі, появляющи- 
сся в зтом разделе с нарочитьім постоянством и составляю- 
щие его основную особенность. Учений универсализм, При- 
сущий монаху-книжнику, здесь достигает предельньїх степе- 
ней. 


Монах-чудотворец 

Тип чудотворна, представленньїй биографиями монахов 
из однойменного раздела, по многим параметрам противо- 
поставлен типу книжника. Монах-чудотворец принадлежит 
«ученню Будди» низового уровня, буддизму популярних 
форм. Чудотворец обращается не к разуму, но к чувству ми¬ 
рян, прибегает к средствам, способним поразить воображе- 
ние профана, обратить в веру наиболее закоснелнх и глухих 
к голосу разума невежд. «Когда чудотворцн обращают в ве¬ 
ру, воздействуя на чувства,— пишет Хузй-цзяо в предисловии 
к ГСЧ,— пред ними склоняются самьіе неистовне против¬ 
ники» 27 . 

Примети книжности или простне упоминания буддийских 
-сочинений в биографиях чудотворцев исключительно редки 
или вовсе отсутствуют. В подробнейшей биографии Фо Ту- 
дзна приводится единственное скромное замечание о заучен- 
ннх им в детстве сочинениях. Его чудесная способность ве- 
; сти беседьі с ученьши-конфуцианцами на язике их понятий 
не обеспечиваєтся предшествующими ученими занятиями, 
а приходит к нему по наитию. Еще более редки указанкя на 
будднйскую книжность в других биографиях чудотворцев: 
в абсолютном большинстве биографий они отсутствуют во¬ 
все 28 . 

Основанием для отнесения монаха к числу чудотворцев 
служит дарованная ему свьіше чудодейственная сила или не- 
обнкновенная способность. Впрочем, необнкновенньїе способ- 
ности чудотворца все же не беспредельнн и поддаются оп- 
ределенной регламентации. Подтверждением тому служит 
следующий зпизод из биографии Ши Тань-хо. 

«У Ноу Таня била дочь. Она тяжело заболела, и Ноу 
Тань просил Ши Тань-хо спасти еє. Ши Тань-хо отвечал: 
„Жизнь и смерть определенн свьіше. Совершенннй мудрец 
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не может поменять их местами. Как я могу продлить ей 
жизі-іь?! Все, что я могу, ото определить, рано или поздно ома 
закончится“. Ноу Тань продолжал настаквать, и тогда Ши 
Тань-хо закрьіл заднюю дверь зальї со словами: „Сейчас же 
открой дверь! Откроешь, и твоя дочь будет жить; не от- 
кроешь — умрет“. Повинуясь, Ноу Тань принялся открьівать 
дверь, да так и не открьіл. Его дочь умерла» 29 . 

Необьїкновенная способность чудотворна проявляется 
в довольно ограниченном наборе ситуаций или позиций, сре- 
ди которьіх преобладают вьізьівание дождя и избавление 
страньї от мора. По преимуществу чудотворная сила упо- 
требляется во благо правителей (исключительно невежест- 
венньїх правителей северньїх некитайских династий) и на 
пользу простому люду 30 . Чудотворец в некотором роде ку¬ 
мир толпьі, а действие ряда сюжетов из его биографии пе- 
ремещается в деревни и на городские улицьі («. . .простой 
люд встречал и провожал Ши Тань-хо на улицах покло¬ 
нами») . 

Тип монаха-чудотворца предполагает особое биографиче- 
ское построение, доминантой которого становятся явньїе или 
скрьітьіе признаки незаурядности или исключительности. Чу¬ 
дотворец предстает незаурядньїм человеком («необьічньїй че- 
ловек»), обладающим способностями, недоступньїмн простьім 
смертньїм: «проходить за день пятьсот ли», «тайньїми закли¬ 
наннями вьізьівать небесного дракона», «видеть на своєй ла- 
дони собьітия, происходящие за тисячу ли», «сидя в дере- 
вянной чашке, переправляться через реку» и т. д. В ряде 
случаев незаурядность чудотворна приобретает гротескньїе 
чертьі, иногда граничащие с юродством, в чем убеждают 
следующие пассажи: 

«Фань Цай ходил босиком в одной и той же рваной одеж- 
де зимой и летом». 

«Тело Ши-цзуна бьіло сплошь в язвах и зудело; оттогс 
нрава он бьіл переменчивого и неровного». 

«У Шао-ши не бьіло пристанища, и он бродил неприкаян- 
ньій, подобно бешеной собаке. Бьіл у него большой рот, урод- 
ливьіе глаза и брови. Детишкам нравилось бегать за Шао- 
ши и дразнить его» 31 . 

В иньїх случаях чудотворец как бьі таит в себе необьічай- 
ность, скрьівает свою чудодейственную силу («. .. он ничем 
не отличался от обьічного человека»), а окружение не в со- 
стоянии оценить его по достоинству. Тем большим открове- 
нием для окружающих становится осуществленньїй им впо- 
следствии акт чудотворения. 

Жизнь чудотворна отличается удивительной продолжи- 
тельностью. В возрасте девяноста семи лет умер Ши Бао- 
чжи, более ста лет жил Шань *Дао-кай, до ста семнадцатж 
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лет прожил Фо Ту-дзн 32 . Смерть чудотворна становится' 
еще одним актом чудотворения. Тело Хз-лоцзе осталось не- 
вредимнм после кремации; из могильї сами собой исчезли 
останки Чжу Фо-дяо и Шз-гуна, а Фо Ту-дзна и Ши Хузй- 
туна через некоторое время после захоронения видели в пол- 
ном здравии в другом месте 33 . Зти и ряд других сюжетов, 
несомпенно даосского содержания 34 , позволяют предполо- 
жить, что буддийский монах-чудотворец вьіступал в каче- 
стве двойника или визави последователя религиозного дао- 
сизма. Лучшим тому подтверждением послужит предельная 
ситуация, заключенная в краткой биографии вероотступника 
Фань Цая. 

«Фань Цай бьіл уроженцем уезда Лаичжун, что в округе 
Байси. Вначале он бьіл шрамана и занимался гаданием 
в округе Хздун. Ходил он босиком, зимой и летом в одной и 
той же рваной одежде. Фань Цай предсказьівал собьітия, и 
много раз его предсказания сбьівались. Потом он отступил 
с пути и погряз в невежестве, стал изучать учение Чжан 
Лина 35 » 36 . 

Таким образом, остается заключить, что на уровне попу¬ 
лярних или примитивньїх форм грань между буддизмом и 
иньїми религиозньїми системами становится довольно зьібкой 
и едва различимой. 

Монах-отшельник 

Монаху из основного биографического ряда ГСЧ не 
свойственно пристрастие к затворнической, обособленной 
жизни. В общем случае зпизод отшельнической жизни ста¬ 
новится как бьі краткой паузой в его биографии, наполнен- 
ной многообразньїм социальньїм содержанием. ГСЧ являют 
нам предельную степень «омирщения» монаха, стремящегося 
вовлечь в сферу влияния буддизма широкие сониальньїе 
слои: городской и деревенский люд, просвещенньїх мирян, 
чиновничество, представителей власти на местах и воена- 
чальников, вьісшую знать и сановников, императора и его 
окружение. Активность монаха по отношению к внешней со- 
циальной среде достигает своего апогея в актах публичного 
содержания: в религиозннх церемонних, буддийских ассамб- 
леях, чтениях сутр, проповедях и т. д. 

Активное неприятие внешнего мира свойственно монахам 
краткого раздела «Самосозерцатели». Система психотехниче- 
ских упражнений, направленньїх на достижение медитатив¬ 
них состояний, является основним способом религиозного 
совєршенствования самосозерцатели, единственннм родом 
его религиозннх занятий. В раннем китайском буддизме 
избрание монахом такого рода практики предполагало пол- 
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ньій отказ от связей с внешним миром, безусловно обособ- 
ленньїй и совершенно уединенньїй образ жизни 37 . Отстра- 
няясь от внешней социальной средьі, монах-отшельник все 
же оказьівает на нее определенное духовное влияние, форми- 
рует ее представлення о буддийском подвижничестве, являет 
для нее образец вьісокого религиозного служения. 

Отшельник проводит свои дни вдали от селений, в дале- 
кой глуши. Обьічной средой его обитания становятся горьі, 
а местом обитания — горная пещера, роща («.. .одиноко ски- 
тался в горах»; «.. .обитал в горах пятьдесят три года»); его 
существование поддерживается водой из горного ручья и пи- 
щей из скудньїх запасов. Отшельничество предполагает ас- 
кетический образ жизни, аскезу в крайних проявленнях (спо- 
собность обходиться без пищи или употреблять в пищу ка- 
мешки, пребьівать в состоянии транса по миогу дней кряду 
и т. д.). 

Отшельник сторонится людей (в том числе и монахов, 
также предающихся отшельничеству), но мирно уживается 
с тиграми и носорогами. Биография отшельника изобилует 
идиллическими зпизодами, рассказьівающими о его мирном 
сосуществовании с окружающим животньїм миром. При зтом 
отшельник строжайше вьіполняет запрет — не убивать живьіе 
существа, не исключая змей, насекомьіх и т. д. 

Частью биографии отшельника становятся пространньїе 
описання видений, явившихся ему в момент полного сосредо- 
точения или во время сиа. В зтих видениях присутствуют ме- 
стньїе божества, духи и дракони, а также образьі Будд Ами- 
табхи и Майтрейи. 

Смерть отшельника сопровождается чудесними явленн¬ 
ями: аура или сияние, испускаемое с последним вздохом, 
служит подтверждением обретенной им святости. 

Судя по всему, тип отшельника, представленннй в раннем 
китайском буддизме, восходит к наиболее архаичним пла¬ 
стам привнесенной в Китай извне буддийской традиции. 
Вместе с тем не исключено, что буддийский идеал отшель- 
ничества в Китае формировался под определеннмм влиянием 
предшествующей нативной традиции даосского отшельниче- 
ства. 


ПРИМЕЧАНИЯ 

1 О вещем сне Мин-ди, отправленном им на запад посольстве и по- 
следующем прибьітии ко двору Кашьяпа Матанги и Дхармаратньї сооб- 
щается в ряде буддийских, а также официальньїх китайских источников: 
доводьі А. Масперо, отрицавшего достоверность зтого сообщения (см. 
Н. М а зр его. Ье зоп£е еі ГашЬаззасІе сіє Гешрегеиг Міп£.— Виїїеіїп сіє 
ГЕсоїе ігапзаізе сГЕхігете ОгіепЦ 10, ІД 10), представляются нам не впол- 
не убедительньїми. 
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2 См. Ф а - л и н ь. Бянь чжзн лунь (Трактат об установлений исти- 
ньі). — Тайсе синсю Дайдзоке (Заново составленная Трипитака годов 
Тайсе). Токио. Т. 52. С. 503. 

3 Сочинение Хузй-цзяо открьівает литературньїй ряд «Сьі чао гао 
сзн чжуань» (Жизнеописания достойних монахов четьірех династий), где 
значатся также: «Сюй гао сзн чжуань» (Продолженньїе жизнеописания 
достойньїх монахов) Дао-сюаня (596—667), «Сун гао сзн чжуань» (Сун- 
ские жизнеописания достойньїх монахов) Цзань-нина (919—1001) и «Да- 
Мин гао сзн чжуань» (Великоминские жизнеописания достойньїх мона¬ 
хов) Жу-сина (XVII в.). 

4 Цзюань — китайская мера книжного обьема; первоначально: свиток. 

5 См. ГСЧ, цз. 14. — Тайсе синсю Дайдзоке (Заново составленная 
Трипитака годов Тайсе), Токио. Т. 50. С. 422в; далее указания на япон- 
ское издание и порядковий номер тома опускаются. 

6 См. биографии Кан Сзн-хузя, Чжу Фа-ду, Ши Фа-у и Ши Фа-аня 

(ГСЧ, цз. 1, с. 325а; цз. 1, с. 329в; цз. 11, с. 399в; цз. 10, с. 393в). 

7 См. биографии Чжу Фа-цяня, Ши Сзн-хузя, Ши Фа-аня, Ши Фа- 
чзня (ГСЧ, цз. 4, с. 347в; цз. 8, с. 3786; цз. 8, с. 380а; цз. 11, с. 402а). 

8 См. биографии Ши Тань-цзе, Ши Фа-туна и Ши Хузй-ми (ГСЧ, 
цз. 5, с. 3566; цз. 8, с. 382а; цз. 11, с. 408в), а также Ши Сзн-шзня и 
Ши Тань-юна (ГСЧ, цз. 11, с. 399в; цз. 6, с. 362в). 

9 См. биографии Чжу Дао-шзна, Ши Тань-ди, Ши Сзн-фу, Ши Сзн- 
чжао, Бо Фа-цзу и Бо Фа-цзо (ГСЧ, цз. 7, с. 3666; цз. 7, с. 370в; цз. 12, 
с. 4046; цз. 6, с. 365а; цз. 1, с. 327а; цз. 1, с. 3276). 

10 См. биографии Чжу Сзн-ду, Чжу Фа-куана, Ши Сзн-юаня, Ши 
Сзн-фу (ГСЧ, цз. 4, с. 351а; цз. 5, с. 356в; цз. 8, с. 377в; цз. 12, с. 407в). 

11 См. ГСЧ, цз. 1, с. 325а; цз. 5, с. 356в; цз. 6, с. 3646; цз. 12, с. 407в. 

12 См. ГСЧ, цз. 7, с. 370в. 

13 Китайский буддизм воспринял концепцию периодов возникновения 
(«истинньїй Закон»), развития («подобньїй Закон») и упадка («последний 
Закон») в истории буддизма. Фаза развития наступает по прошествии 
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Е. А. Островская-младшая 

БУДДИЙСКИЙ ЗПИСТЕМОЛОГИЧЕСКИЙ ИДЕАЛ 
УАТНАВНІЛАМ 

Настоящая работа посвящена анализу основного требо- 
вания буддийской теории познания — видеть вещи таковьіми, 
каковьі они єсть в реальности (уаіНаЬНйіат ). Русская буддо- 
логическая школа в лице ее основателя ак. Ф. И. Щербат- 
ского внесла значительньїй вклад в исследование зпистемоло- 
гии буддизма. Зта академическая традиция прекратила своє 
существование в 1942 г., когда Ф. И. Щербатского не стало. 
Данная статья — скромная дйГнь пятидесятилетию со дня 
смерти Ф. И. Щербатского. 
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Основньїе свои исследования буддийской гносеологии 
Ф. И. Щербатской проделал на материале текстов поздней 
традиции. Однако в 1917 г. он обратился к важнейшему фи- 
лософскому источнику буддизма — трактату Васубандху Аб- 
хидхармакошабхашья (V в.) 1 . Щербатской совместно со 
своими зарубежньїми коллегами — Л. де ла Валле Пуссе- 
ном, С. Леви и другими — задумал международную програм- 
му изучения Абхидхармакошабхашья. Но проект зтот бьіл 
реализован лишь частично (свою часть работьі полиостью за- 
вершил только Л. де ла Валле Пуссен, работавший с китай- 
ской версией источника) 2 . 

Следует отметить, что в период работьі Щербатского и 
его коллег санскритский оригинал трактата Васубандху Аб¬ 
хидхармакошабхашья считался утраченним, и работа ве¬ 
лась только на материале его тибетской и двух китайских 
.версий. 

Новьій импульс в российских буддологических исследова- 
ниях связан с именем В. И. Рудого, которьій впервьіе обра¬ 
тился к санскритскому оригиналу, возродив русскую акаде- 
мическую традицию изучения буддийской философии. Но су- 
щественное отличие его подхода состоит в том, что В. И. Ру- 
дой указал на неразрьівную связь буддийской философии 
с внісшими религиозньїми постулатами буддизма и его ду¬ 
ховними ценностями. Именно благодаря публикации пере- 
вода І раздела Абхидхармакошабхашьи, вьшолненного 
В. И. Рудьім с санскритского оригинала, российская научная 
аудитория смогла убедиться в том, что трактат Васубандху 
.представляет собой подлинную сокровищницу буддийского 
теоретического умозрения 3 . 

Абхидхармакошабхашья — зто основа буддийской обра- 
зованности. Без знання зтого трактата невозможно осмис¬ 
лить тот великий вклад, которнй внесла буддийская фило- 
софская мисль в человеческую культуру. В Абхидхармако- 
шабхашье нет спеціальних разделов, посвященннх логике 
и гносеологии. Тем не менее вся последующая логика и гно- 
сеология прямо или косвенно опирается на тот компендиум 
идей и концепций, которнй представлен в трактате Васу¬ 
бандху. 

В данной статье ми предприняли попитку показать связь 
позднебуддийских интерпретаций зпистемологического иде- 
ала уаікаЬкйіат с его абхидхармистской основой. 

Трактат Абхидхармакошабхашья содержит в себе концеп- 
туализацию и систематизацию взглядов школ вайбхашика 
(сарзастивада) и саутрантика. Буддология не располагает 
оригинальньши санскритскими трактатами ранних саутранти- 
ков. В академической традиции сложилась точка зрения на 
ісаутрантику как на школу, разрабатнвавшую по преимущест- 



ву логическую аргументацию абхидхармистских положеним.. 
Текст Абхидхармакошабхашьи содержит классическую кон- 
цепцию истинного знання {уаіНаЬНйіат) вне ее позднемаха- 
янской узкозпистемологической трактовки. 

Теория познания, возникшая на базе раннебуддийской 
зпистемологии, била перенесена в контекст махаянского фи- 
лософского дискурса. На зтой теоретической основе созданьг 
фундаментальньїе трактатні по буддийской логике и зписте¬ 
мологии— Прамана-самуччая Дигнаги (VI в.), Прамана- 
варттика (VII в.) и ее сокращенньїй вариант Ньяя-бинду 
(VII в.) Дхармакирти, Ньяя-бинду-тика Дхармоттарьг 
(VIII в.). 

Праманавартика и Ньяя-бинду представляют значитель- 
ньій интерес именно в аспекте внутренней связи трактовки 
уаіНаЬНйіат Дхармакирти и основних положений первого 
раздела трактата Абхидхармакошабхашья Васубандху. Дхар¬ 
макирти впервьіе предложил именно в Праманавартике рас- 
сматривать Будду Бхагавана как ргатапаЬНйіат (букв, «ис- 
точник истинного знання»), Ньяя-бинду по своей сути—зга 
лаконичная концепция источников и возможностей познания. 
И в зтом отношении Ньяя-бинду продолжает гносеологиче- 
ские разработки традиции саутрантиков. Однако здесь воз- 
никает проблема школьной преемственности. Мьі попитаємся 
рассмотреть, каким образом традиция саутрантиков в ее 
абхидхармистской версии повлияла на трактовку гносеоло- 
гического идеала уаіНаЬНйіат в трактате Ньяя-бинду. 

В процессе анализа зтих двух текстов под углом зрения 
проблеми уаіНаЬНйіат ми сможем установить, как бнл пре- 
формирован идеал «истинного видения» в позднемахаянской 
зпистемологической традиции. 

Согласно классической абхидхармистской концепции, ис- 
тинное познание — зто «видение вещей такими, каковьі они 
в действительности» (уаіНаЬНйіасІагзапа) , т. е. видение вне- 
суб^вективное, лишенное какой-либо аффективной окрашен- 
ности (кіеза) созерцание. Истинное видение предполагает 
переструктурирование индивидуального сознания таким об¬ 
разом, чтобьі навсегда устранить принцип згоцентрации 
{ирасіапа) как в восприятии внешнего мира, так и в отно¬ 
шении индивида к самому себе. Истинное видение виступает 
одним из определений Будди, достигшего нирванн. 

Во вводной карике первого раздела Абхидхармакоша¬ 
бхашьи Будда Бхагаван представлен «Учителем истини», тем, 
«кто полностью рассеял всякую тьму и внтащил живьіе су- 
щества из трясини сансарн». Первая, вводная карика трак¬ 
тата принципиально важна, так как зто, говоря современнмм 
язиком, методологическое вступленне, которое содержит ука- 
зание на религиозную прагматику системи в целом и спо- 
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'Собьі реализации зтой прагматики. В карике и автокоммен- 
тарии к ней Васубандху указьівает на два фундаменталь- 
ньіе совершенства Буддьі: Будда — Учитель истиньї и Буд¬ 
да — тот, кто изложил истинное учение. 

Будда — Учитель истиньї, согласно Васубандху, зто— 
тот, кто «полностью рассеял всякую тьму», которая «єсть 
отсутствие знання, ибо она препятствует видєнию вещей 
гак, как они существуют в действительности». Зта «тьма», 
или «отсутствие знания», никогда более не возникнет по от- 
ношению к какому бьі то ни бьіло обьекту познания. Таким 
образом, утверждается, что Будда Бхагаван устранил всякое 
«отсутствие знания» навсегда. Зто означает открьітие новой 
реальности полного и всеоб'ьемлющего знания нирваньї, ко¬ 
торая противополагается обьічному состоянию человека — 
сансаре. В отой реальности сознание, направленно изменен- 
ное посредством буддийской йоги, познает действительность 
так, как она єсть. 

Васубандху сравнивает Будду со шраваками и пратьека- 
буддами, которьіе «также уничтожили всякую тьму». Но, со¬ 
гласно тексту трактата, освобождение их не абсолютно, так 
как у них «еще существует нєзагрязненное неведение в отно- 
шении свойств Буддьі, а также обьектов, крайнє удаленньїх 
[от них] во времени и пространстве, и их бесчисленньїх ас- 
пектов». Таким образом, автор подчеркивает уникальность 
состояния Буддьі и показьівает на примере шраваков и 
пратьекабудд, что достигается зто состояние в постепенном 
процессе преобразования сознания. 

Указьівая на совершенства, обретенньїе Буддой «для себя 
самого», т. е. обретенньїе им средства преодоления незнання 
и полное его уничтожение, Васубандху противопоставляет 
нирваническое состояние Бхагавана сансарному бьітию живьіх 
'Существ, пребьівающих в оковах кіеза и кагта. Раскрьівае- 
мьіе далее совершенства Буддьі «для пользьі других» указьі- 
вают на прагматику взаимодействия зтих двух противопо- 
ставляемьіх реальностей (нирваньї и сансарьі). Совершенства, 
«обретенньїе для пользьі других», означают то, что Будда 
«зьітащил живьіе существа из трясиньї сансарьі». «Он извле- 
кает живьіе существа из трясиньї сансарьі благодаря тому, 
что его учение соответствует реальной действительности, а не 
благодаря своим сверх'ьестественньїм способностям или да- 
рованию [особой] мудрости». 

Совершенство Буддьі связано с его способностью изло- 
жить истиньї учения. Критерием истинности учення, посред- 
ством которого Будда спасает живьіе существа, вьіступает 
истинное видение действительности Бхагаваном. Учитель ис¬ 
тиньї излагает своє учение в соответствии с истинньїм поло- 
жением вещей, а не в противоречии с ним. Познание в соот- 
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ветствии с идеалом уатаЬпШат, следовательно, в контексте 
классической абхидхармистской философии приобретает ста¬ 
тус доминантьі религиозной доктриньї. Истинное видение вьі- 
ступает одновременно целью преобразования сознания и ме¬ 
тодом достижения отой цели. 

В позднемахаянской зпистемологической традиции Будда 
в качестве источника истинного знання ( ргатапаЬНпіат ) 
соединяет в себе такне важнейшие предикати, как «исклю- 
чительность в причинах» ( кеіизатраі ) и «исключительность 
в результатах» ( ркаїазатраі) 4 . Первьій ( кеіизатраі ) преди¬ 
кат обьединяет в себе критерий духовной пользьі и крите- 
рий истинности, т. е. Будда добивается пользьі для всех жи¬ 
вих существ (іа§асІсІНі(аі5ііа) , пребивая одновременно в со- 
стоянии Учителя истини (зазігаіаа) . Второй предикат {ока- 
Іазатраі) также содержит в себе двойной критерий — нирва- 
ническое, просветленное состояние Будди (зи^аіаіеа) и его 
способность спасать и защищать живьіе существа (іауііеа). 

Учение Будди — четьіре благороднне истини, изложенние 
«в соответствии с действительностью»,— зто раз^ьяснение су- 
ти сансарн и указание на метод избавления от страдания,, 
на необходимость ориентации сознания на обретение нир- 
ванн. 

Первьіе три «благороднне истини» учення — истина стра¬ 
дания (загеат йикккат), истина возникновения страдания 
(затисіауа заіуа) и истина прекращения страдания (пігосіїга 
заіуа ) раскрнвают сущность сансарн и функционировапие 
человека в ней. Каждьій человек существует в мире, где гос- 
подствует причинно-следственная зависимость. Страдание 
(сіиккка) вследствие неудовлетворенности своим существова- 
нием вндвигается буддистами в качестве базовой характери¬ 
стики человеческой жизни. Змпирический индивид не распо- 
лагает никакими средствами для противостояния внешней 
обт.ективной изменчивости в силу субт^ективной односторон- 
ности своего згоцентрированного сознания. Страдательное 
положение претерпевания в сфере действия причинно-след- 
ственннх зависимостей определяется доктриной как саксара. 
(затзага — бесконечннй круговорот рождений и смертей). 

Внявляются и причини страдания, или пребнвания в со- 
стоянии претерпевания: действия, последствия которнх чело¬ 
век не может полностью контролировать, и аффектн ( кіеза ), 
загрязняющие сознание, препятствующие истинному постиже- 
нию действительности. 

Прекращение страдания — прекращение действия причин- 
но-следственньїх факторов, т. е. радикальная трансформация 
исходного сансарного состояния. ** 


404 



Четвертая «благородная истина» — пути (таг§азаіуа) — 
обобщенное описание практики преобразования иидивиду- 
альной психики для обретения нирванического состояния. Не- 
обходимо отметить неразрьівную связь религиозного уровня 
системи и уровня буддийской сікуапа. Реализация религиоз- 
ной прагматики могла бить осуществлена только посредст- 
вом индивидуальной практики йогического сосредоточения. 
Именно зти совершенства Будди «для самого себя» били 
обретенн им в результате практики йогической медитации, 
буддийской сікуапа. Таким образом, путь ( таг§а ) и єсть 
указание на необходимость направленного изменения созна- 
ния как центрального фактора. Зто— указание на первосте- 
пенную важность очищення сознания от злементов аффектив- 
ной примеси (кіеза) и в итоге — на полное прекращение ин- 
дивидуально-психологического опьіта (аргаіізатккуапігосіка). 

Первнй раздел Абхидхармакошабхашьи целиком посвя- 
щен ученню о дхармах — злементах, конституирующих по- 
ток психофизической жизни ( затіапа ). Согласно буддийским 
теоретикам, психика не может бить оторвана от обеспечи- 
вающих ее существование физиологических процессов. Она 
анализировалась как поток необратимнх, самотождествен- 
ннх злементарннх состояний (сікагта ), развернутнх во вре- 
мени. Буддийские философн питались создать язик описання 
психики и ее процессов в терминах самой психики, а не внеш- 
него мира. Концепция организации индивидуальной психики 
била построена таким образом, чтобьі навсегда злиминиро- 
вать идею субстанциальной души (аігпап) брахманистских 
систем. И в зтом смисле Васубандху разворачивает класси- 
фикацию дхарм, их истолкование. 

Благодаря ученню о дхармах било возможннм практнче- 
ское обт>яснение того, что єсть нирвана, и сущности созна¬ 
ния живого существа ( заііа), пребнвающего в сансаре. В аб- 
хидхармистской философии все дхармьі разделялись на два 
типа: причинно-обусловленнне ( затзкгіа ) и причинно-не- 
обусловленнне (азатзкгіа) . Первьій тип дхарм свойствен ин¬ 
дивидуальной, психической жизни, подчиненной в своем 
функционировании действию закона причинно-зависимого воз- 
никновения. Второй тип дхарм характеризует потенцию пси¬ 
хики к обретению нирвани. Зто — акаша ( аказа) и два вида 
прекращения потока психофизической жизни. Две дхармьі 
прекращения зто — дхарма, прекращающая воздействие зм- 
пирической причииности, и дхарма, устраняющая условия 
для протекания потока причинно-обусловленннх дхарм. 
Третья, аказа — особьій вид пространства, в котором отсут- 
ствует материальное препятствие. Таким образом, адепту 
раз'ьяснялась сущность сансарного состояния и указнвалось 
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•яа дхармическую предпосьілку нирваньї. Зто не локус, не 
место освобождения от страданий, а принципиально пере- 
структурированная психика, иное ее состояние. Только при 
условни формирования установки на достижение нирваньї 
адепт может обрести способность истинного видения реаль- 
ности (уаікаЬкйіат). 

Истинное, безобьектное знание ( і папа) — содержатель- 
ная сторона состояния «просветления», или «прозрения» 
( ЬойНі ). В первом разделе Абхидхармакошабхашьи єсть пря- 
мое указание на средство достижения зтого состояния. «Аб¬ 
хидхарма— зто чистая мудрость вместе с сопровождающими 
[ее дхармами]». Васубандху отмечает, что «мудрость озна- 
чает постижение (различение) дхарм». Мудрость (рга/па) 
єсть средство обретения состояния просветления (. ЬойНі ), 
т. е. нирваньї. В зтом смьісловом отношении состояние про¬ 
светления (Ьойкі) —гносеологическая интерпретация нир¬ 
ваньї. Восікі — такое состояние, главньїй предикат которого 
єсть истинное познание (уаікаЬкйіат) . Буддийским гносео- 
логам свойственно бьіло разделять познавательньїй процесе 
и его результат. В данном контексте результат уаікаЬкй¬ 
іат — зто знание ( /папа ). 

Васубандху вводит понятия абсолютной мудрости и отно- 
•сительной. Первая — «чистая — не загрязненная [аффектив- 
ностью сознания]» (атаїа) , связанная «с пятью чистими 
группами» — єсть Абхидхарма в абсолютном смьісле. Зто 
мудрость ( ргаіпатаїа) достигшего нирваньї, просветленного. 
Вторая — «загрязненная мудрость, обусловленная слуша- 
нием, размьішлением и медитативним сосредоточением, и 
мудрость, обретенная при рождении вместе с сопровождаю- 
тцими [их дхармами]» ( згиіасіпіаЬкмапатауї рга\па). 

Относительная мудрость (зазгауа рга}па) — зто спонтан- 
ньіе содержания сознания, которьіе могут возникать и на аф- 
фективно окрашенном фоне. Подобньїе состояния истинного 
видения реальности несамостоятельньї. Их возникновение не- 
разрьівно «со слушанием учения, размьішлением над ним и 
медитативним сосредоточением». Таким образом, в состоянии 
«чистой» мудрости способность уаікаЬкйіат совершенна, по¬ 
знание безгранично. Спорадически возникшая мудрость (за- 
згауа рга]па) ограничена во времени и пространстве и по 
сути своей фрагментарна. 

Однако Васубандху подчеркивает прямую зависимость 
спорадической, относительной мудрости от мудрости абсо¬ 
лютной. Васубандху говорит, что без наставления в Абхид- 
харме^адептьі не смогли бьі достичь чистой мудрости (ргщ- 
Тгатаїа). Согласно традиции вайбхашиков, Абхидхарма, бу¬ 
дучи третьим разделом буддийског© канонического корпуса, 


406 



освящена авторитетом Учителя. «Абхидхарма, как утвер- 
ждают [вайбхашики], и бьіла изложена Буддой, [ибо] без: 
наставления в Абхидхарме последователи учення не смогли 
бьі различать дхармьі». ГІротивопоставление двух мудростей 
и указание на их связь определило место философии в буд~ 
дийской системе. 

Позднемахаянская традиция произвела радикальную ре- 
визию абхидхармистских идей и создала зпистемологическое 
учение о двух истинах и о Будде как источнике истинного 
знання (ргатапаЬНйіат ). 

В раннебуддийской традиции все религиозньїе постулатьг 
требовали от адепта самостоятельно пройти путь Буддьі и 
сделаться архатом. И зто служило индивидуальньїм дока- 
зательством истинности Учення. ГІротивопоставление двух. 
смьіслов, абсолютного и относитєльного, имело сугубо рели- 
гиозньїй контекст: авторитет Буддьі Бхагавана освящал и 
сам путь к конечної! цели (нирвана) и средства достиже- 
ния ее. 

В позднем махаянском буддизме исследуются возмож- 
ности познания как такового 5 . Причем упор в махаянском 
философском исследовании делался исключительно на лоти-- 
ческую аргументацию и язьїк. Перед махаянскими логиками 
стояла задача чисто логического доказательства истинности 
вербального изложения учення Буддьі. Необходимо бьіло ре- 
шить вопрос: почему слозо Буддьі истинно? какова гносеоло- 
гическая ценность зтого слова? на чем основана его валид- 
ность? Логическая истинность слов Буддьі, достоверность ста- 
туса «Учителя истиньї», стала в махаянской зпистемологии 
одной из центральньїх проблем философского дискурса. 

Валидность слов Буддьі — идеальиого обладателя нирва- 
нического состояния ( таНарагіпігоапа) — служила крите- 
рием истинности всего сущего. Махаянские логики Дигнага, 
Дхармакирти, Дхармоттара подчеркивали особую гносеологи- 
ческую важность ргатапаЬНйіат как одного из пяти зпите- 
тов Буддьі. Рассмотрение логических аргументов об истин¬ 
ности Буддьі как Учителя истиньї вьіходит за рамки данной 
работьі. Однако необходимо сказать, что Дхармакирти и его 
последователи полатали, что учение о пути достижения нир- 
ваньї и Будде как вьісшем примере осуществления зтого 
пути рационально доказуємо. Ссьілаясь на доказанньїй авто¬ 
ритет Буддьі, махаянские логики, таким образом, могли раз- 
вернуть собственньїй дискурс о проблеме истинного познания 
в контексте относительной мудрости. 

Дхармакирти начинает изложение своего логического 
трактата Ньяя-бинду с утверждения: «Истинное знание пред- 
шествует достижению всех человеческих целей» 6 . Зта пер- 
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вам, вводная карика относится ко всему трактату, т. е. трем 
его частям: «Восприятие», «Умозаключение» и «Силлогизм». 
Рассмотрение «нечинного знання» ( затуа§]папа) во вступи- 
тельной карике указьівает на зпистемологическую прагма¬ 
тику данного трактата 7 . Истинное знанме здєсь — зто зна- 
ние, не противоречащее опьіту. Такая трактовка как бьі пред- 
восхищает позитивистскую ориентацию в зпистемологии, ибо 
определяет ценность знання в связи с необходимостью со- 
вершения празнльньїх и рациопальньїх действий. Знание зто 
основано на змпирическом опьіте и применимо только в кон¬ 
тексте суб'ьектно-обіьектньїх отношений. Оно функционирует 
в сфере относительной истиньї. Махаянистьі вьідвигают толь¬ 
ко два источника (ргатапа) истинного знання для змпири- 
ческого индивида— восприятие и умозаключение ( ргаіуак - 
затапитапатса) . Только посредством зтих двух источников 
познания индивид мог получить истинное знание о реаль¬ 
носте как она єсть (уаікаЬкйіат). И, опираясь на получен- 
ное знание, он мог совершать правильньїе действия, соответ- 
ствующие цели. Однако критерием истинности восприятия 
(ргаіуакза) и умозаключения ( апитапа ) вьіетупает соответ- 
ствие полученного через них результата ( ргатапаркаїа) ре¬ 
альності! как она єсть, т. е. реальносте вьісшего смьісла. 

Именно в связи с интерпретацией вопроса о принципиаль- 
ной познаваемости реальносте бьіла разработана зпистемо- 
логическая концепция двух истин. Школа мадх'ьямиков вьі- 
двинула учение о двух видах истин: относительной истине 
( зать'гШ-заіуа , букв, «сокрьітая истина») и истине вьісшего 
смьісла (рагатагіка-заіуа) . Зта концепция исходит из рели- 
гиозного положення в Абхидхармакошабхашье о наличии 
двух мудростей: вьісшей, «чистой», направленной на разли- 
чение дхарм, и относительной, «загрязненной» мудрости, но 
освященной доктринальньїм авторитетом Учителя. При зтом 
мудросте рассматривалась как определенное состояние со- 
знания. 

Относительная истина (заті)гШ-5аіуа) , согласно мадхгя- 
микам, определялась через три аспекта: во-первьіх, она ото- 
ждествлялась с неведением ( а я о'иіуа) \ во-вторьіх, детерминиро- 
вана законом причинно-зависимого возникновения; и, в- 
третьих, может бьіть вьіражена только посредством слов и 
знаков, основана на чувственном восприятии и вербальном 
мьішлении. 

Истина вьісшего смьісла ( рагатагіка-заіуа ) связьівалась 
с оеализацией нирванического состояния, не допускающего 
суб'ьектно-обьектного различения. Согласно зтой концепции, 
истина вьісшего смьісла не может (іьіть достигнута без пред- 
варительного изложения относительной истиньї. 
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В заключение важно отметить, что зпистемология поздней 
Махаяньї никоим образом не порьівает с абхидхармистской 
традицией. Особенность махаянской зпистемологии состоит 
в том, что в основе логических спекуляций махаянистов ле¬ 
жали идеи ніколи саутрантика, которая разрабатьівала ра- 
циональное обоснование буддизма. Идеал уаікаЬНйіат сое- 
динил в себе и знакие относительной истиньї, и истину внс- 
шего смьісла. Махаянская логика занимается именно гносео- 
логическим аспектом уаікаЬНйіат , которьій полностью бази- 
руется на исходньїх посилках абхидхармистской мисли. Ана- 
лиз зпистемологического идеала уаікаЬНйіат еще раз дока- 
зьівает внутрениее единство буддийской философии, ее ви¬ 
сокую логическую консистентность. Основная идея тракта- 
тов Дхармакирти обусловлена фактом признання Будди как 
ргатапаЬкйіа , критерия истинности. Но вне трактата Абхид- 
хармакошабхашья зто центральное положение Дхармакирти 
не могло сложиться. Именно Абхидхармакошабхашья и єсть 
тот теоретический фундамент, на котором и била возведена 
конструкція позднемахаянской логики. Все теоретические 
проблеми зтой логики напрямую связани с абхидхармист¬ 
ской трактовкой совершенств Будди и с центральной кон- 
цепцией буддизма — концепцией нирванн. 
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Т. В. Ер макова 


ФОРМЬІ БУДДИЙСКОГО МИРОВОЗЗРЕНИЯ 
В КОНЦЕПЦИИ О. О. РОЗЕНБЕРГА 

Европейская буддология начала XX в. переживала весьма 
сложньїй период развития, характерной чертой которого бьі- 
ло противоречие между обширностью текстового материала — 
источников и переводов буддийской литературьі — и относи- 
тельной неразвитостью концептуального интерпретирующего 
аппарата. В результате сформировался некоторьій «научньїй 
миф» о буддизме как странной, непонятной религии, проник¬ 
нуть в суть которой европейцу практически невозможно. 

О. Розенберг в не опубликованной при жизни работе «О по- 
нимании восточной души» сформулировал основньїе, на его 
взгляд, причиньї сложившегося положення: «<.. > буддийская 
литература и буддийский бьіт до сих пор очень мало иссле- 
дованьї, а буддийская философская догматика — китайская 
и японская — не исследованьї вовсе. Все-таки такой ответ не 
обьясняет еще, почему на оснований хотя бьі и того, что уже 
прочитано, переведено, исследовано, получился вьівод, что 
буддизм преисполнен странностей. Мне кажется, что причина 
непонимания буддийской души обьясняется неправильним 
методологическим отношением к имеющемуся материалу, не- 
которьім неумением подойти к нему» 1 . Одну из причин иска- 
женного отражения буддийского учения в европейской буд- 
дологии он видел в том, что предметом изучения по преиму- 
ществу бьіли сутрьі и монашеские дисциплинарньїе правила, 
которьіми отнюдь не исчерпьівалась система буддизма. 

О. Розенберг, досконально изучивший европейскую и даль- 
невосточную буддологическую литературу, письменньїе па- 
мятники и практику живого буддизма, бьіл подготовлен 
к разработке такой методологии исследования, которая бьіла 
бьі адекватна столь сложному об^векту анализа, как буддизм. 

Звристичность подхода О. Розенберга к созданию цело- 
стной концепции буддизма состояла в преодолении обуслов- 
•ленности европейскими ментальними клише. Обьективньїй 
взгляд на буддологический материал предполагал, по мнению 
ученого, сохранение в процессе исследования исходной ло- 
гики его изложения и терминологичности язьїка описання. 

О. Розенберг исходил из допущення, что построение такой 
концепции должно основьіваться на анализе всех классов тек- 
стов, составляющих литературу буддизма. Ему удалось 
трансформировать предмет буддологического исследования, 
расширить круг известньїх европейским ученим письменних 
памятников буддизма философскиму трактатами Абхидхар- 
гмьі. Однако зто не бьіло лишь добавлением нового исследо- 


410 



вательского материала к уже имеющемуся — содержание аб- 
хидхармических текстов открьівало совершенно новьіе ракур¬ 
си в картине буддийского мировоззрения. 

В течение долгого времени в буддологической литературе 
существовало мнеиііе об отсутствии в буддизме так назьівае- 
мой метафизической проблематики. О. Розенберг связьівал 
зто отчасти с пеизученностью Абхидхармьі: «<...) литература 
систематических трактатов долгое время оставалась неизу- 
ченной. При знакомстве со схоластической литературой 
древнего буддизма утверждение, что он относился отрица- 
тельно к метафизическим вопросам, совершенно немисли¬ 
мо» 2 . О. Розенберг поясняет далее, что как явление индий- 
ской культури буддизм бьіл тесно связан с предшествую- 
щими философскими системами, в которьіх метафизические 
вопросьі играли главенствующую роль 3 . 

Фундаментальний труд О. Розенберга «Проблеми буддий-- 
ской философии» посвящен обоснованию не только наличия 
философской («метафизической») проблематики в буддизме,, 
но и детальному разбору ее содержания, язика описання, 
функциональной роли в системе буддийского мировоззрения. 
Зта разработка легла в основу аналитической концепции буд¬ 
дизма, в которой О. Розенберг попьітался преодолеть методо- 
логические несовершенства современной ему буддологии и 
виявить культурно-историческое своеобразие и структуру 
буддийского мировоззрения. 

В настоящей статье мьі рассмотрим один из основних 
злементов концепции О. Розенберга — разграничение фило- 
софского и популярного уровней буддизма. 

О. Розенберг широко пользовался понятием «буддийское 
мировоззрение». Он пишет в «Проблемах буддийской фило¬ 
софии», что наличие «некоторьіх основних положений, неко- 
торого круга идей, составляющих неот^ьемлемую принадлеж- 
ность каждой из индивидуальньїх систем, остов, вокруг ко- 
торого они образовались, дает нам право говорить вообще 
о «буддизме» как о характерном буддийском мировоззре- 
нии <. . .)» 4 

Вариативность форм зтого мировоззрения не раз вводила 
в заблуждение тех исследователей, которьіе задавались 
целью создать концепцию «буддизма вообще», некую єдино- 
образную схему, дающую представление о буддизме как та- 
ковом. Естественно, что в силу исторического и региональ- 
ного своеобразия форм буддизма задача, поставленная та¬ 
ким образом, принципиально не имела решения. О. Розенберг 
отмечал, что «картина буддийского мира чрезвьічайно пестра. 
Буддизм <.. .) является весьма сложньїм комплексом различ- 
ньіх направлений и сект; здесь мьі находим и мистику, и Р а_ 
ционализм, строгий аскетизм и смиренную веру, шаманство 
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и отвлеченную философию. Многие из буддийских течении 
кажутся скореє различньїми религиозньїми системами, чем 
разковидностями одной и той же религии» 5 . 

Однако оказалось возможньїм реконструировать тот об- 
щий круг мировоззренческих идей, которьіе обт^единяли все 
зти разнообразньїе направлення. 

Идеологическим ядром буддийского мировоззрения Розен- 
берг справедливо полагал Четьіре Благородньїе Истиньї. Ис- 
следователь подметил методологически важньїй момент — 
так назьіваемьіе центральньїе идеи буддизма не составляли 
отдельной системні, но они встречались в каждом конкрет- 
ном направлений буддийской мьісли. Различия в зтих на¬ 
правленнях сводились лишь к усилению той или иной 
идеи 6 . 

Особенностью идеологического ядра буддийского миро¬ 
воззрения, по разработке Розенберга, бьіла его «чрезвнчай- 
ная универсальность» и «философский характер». Зто ряд 
положений о смьісле и цели бьітия, которьіе могут бьіть из- 
ложеньї и в язьіке философии, и общедоступньїм образом, мо¬ 
гут бьіть приемлемьіми «и для аскета, и для мистика, и для 
рационалиста» 7 . 

Буддийская философия развивалась как зкзегеза к основ- 
ньім догматическим положенням, зафиксировавшим устойчи- 
вьій мировоззренческий комплекс. Анализируя состав абхид- 
хармических текстов, О. Розенберг установил предметную 
область и культурно-историческое своеобразие буддийского 
философствования. Предметом философии в буддизме бьіли 
злементьі бьітия, то єсть проявление абсолютного сознания, 
метафизическая сущность абсолютного сознания, формьі со- 
стояния абсолютного сознания (типьі живьіх существ) 8 . Буд- 
дийское философствование принципиально отрицало дуализм 
субпекта и обт>екта, характерний для европейского мьішле- 
ния. Созданная буддийскими мислителями картина мира 
может бить охарактеризована как некоторая разновидность 
холизма, что подтверждается, в частности, своеобразием 
язика описання — фактически одним ключевнм термином 
«дхарма» описнваются и трансцендентная, и змпирическая 
реальность, об'ьекти восприятия и психические процессн. 

Для создателей буддийской картини мира внешний, ма- 
териальннй мир не бнл предметом специального анализа, 
но рассматривался как то, что препятствует спасению из 
«безначального круговороти бьітия» 9 . Другими словами, 
предмет буддийской философии принципиально отличался 
от традиционного для европейского мншления. Например, 
привичньте «философские проблеми естествознания» с буд¬ 
дийской точки зрения представлялись абсолютно внерєфе- 
рентннми. «<. . .) Буддизм,— писал Розенберг,— не совпадает 


412 



ни с однон из европейских систем, и именно в зтом и со- 
стоит его значение и ценность его изучения» 10 . 

Философия в буддизме развивалась как система обосно- 
вания религиозного опьіта. В терминологии О. Розенберга 
зто «метафизика сгіасения», то єсть освобождения от санса- 
рического существования. Исходньїй пункт буддийского фи- 
лософствования определялся им как анализ путей человека 
к истинно-реальному, т. е. спасения и состояния «спасен- 
ности». 

Анализируя философские памятники буддизм а, О. Розен- 
берг обнаружил обстоятельство, крайнє сущєственное для 
понимания своеобразия буддийской учености: универсальньш 
язьїком описання бьіло учение о «дхармах-носителях» и их 
проявленнях. Автор «Проблем буддийской философии» отме- 
чал, что понятие «дхарма» имеет определяющее значение для 
понимания всей буддийской философии, хотя зто и усколь- 
зало от внимания европейских буддологов п . 

В качестве зкзегезьі к Четьірем Благородньїм Истинам 
буддийская философия в терминах теории дхарм осмьісляла 
и интерпретировала страдание — змпирическое бьітие, при¬ 
чини страдания, прекращение страдания, пути к прекраще- 
нию страдания 12 . 

О. Розенберг, строго следуя сформулированному им прин¬ 
ципу об'єктивного подхода к материалу с сохранением пер- 
воначальной логики изложения, воспроизводит основньїе 
трактовки базових доктринальньїх положений, как они даньї 
в «Абхидхарме» Васубандху. 

Истина страдания — в необходимости змпирического бьі- 
вания, «волнения», которому подверженн существа. «Волне- 
ние безначально, оно <...) не єсть результат грехопадения, 
оно не грех, которнй нужно искупить, а первобнтное стра¬ 
дание, которое должно бить приостановлено» 13 . Розенберг 
особенно подчеркивал неадекватность понятия греха, грехов- 
ности для интерпретации истиньї страдания, безначального 
волнения истинно-сущего. «Такое понимание волнения не со- 
ответствует метафизическому значенню зтого термина в фи- 
лософских трактатах, где речь идет не о наших грехах и по¬ 
роках, а о волнении метафизического характера, проявляю- 
щемся, действительно, в пределах иллюзорного бьітия, плав¬ 
ним образом, в виде так назьіваемьіх страстей и пороков, по- 
чему и практически проповедь бивает направлена против 
дурних качеств человеческого характера» 14 . 

Змпирическое бьітие в терминах теории дхарм — резуль¬ 
тат безначального волнения истинно-сущего, некоторая раз- 
вертка его. Возможность «освобождения» (прекращения зм¬ 
пирического бивания) заложена в природе истинно-сущего, 
что логически доказнвается следующим образом: все имеет 


413 



причину, но не все имеет следствие. Идея спасения в буддиз¬ 
ме отличается от идеи спасения в других системах тем, что> 
«возможность его обеспечена именно его безначаль- 
ностью» 15 . 

Отрицание идеи Бога-Творца в схоластическом буддизме 
дополнительньїм образом подтверждаєт возможность оконча- 
тельного освобождения от змпирического б БІТИ я. Розенберг 
реконструирует зто следующим образом: «Бог-Творец, соз- 
давший волею своєю бьітие, может прекратить его, но волею 
своєю он его мог бьі воздвигнуть снова, ибо спасенне творе¬ 
ння, в таком случае, не предполагает прекращения воли 
к бьіванию у Творца-Бога» 16 . 

В буддийской философии подробно рассматривается соб- 
ственно процесе прекращения змпирического бьітия. Началом 
зтого процесса являетея прозрение — осознание того, что> 
«бьітие как таковое єсть волнение-страдание» 17 . Начальний 
пункт пути вьіхода из круговорота змпирического бьітия — 
появление в потоке сознания дхармьі «прозрения», благодаря 
которой живое существо начинает сознательно стремиться 
к освобождению, подавляя дхармьі волнения. По степени 
близости к состоянию прекращения змпирического бьітия все 
живьіе существа подразделяютея на три группьі — имеющие 
желания, имеющие чувственность, не имеющие чувствен- 
ности 18 . К первой ступени относятся все живьіе существа 
в обьіденном смьісле слова, т. е., кроме людей, животньїе,. 
а также мифологическиє существа, обитатели ада, голодньїе 
духи. Ко второй и третьей — созерцатели, находящиеся 
в состоянии периодического и постоянного созерцания. Ана- 
лиз ступеней развития, на которьіх стоят живьіе существа, 
также проводитея О. О. Розенбергом в терминах теории 
дхарм: переход с одного уровня на другой связан с угаса- 
нием одних дхарм и возникновением других. Примечательно,. 
что в данном случае мьі имеем дело с типологией состояний 
сознания от наиболее грубих, с точки зрения буддизма,— 
вожделение, стремление — до рафинированньїх — отвлечение 
от чувственньїх стимулов. Зта типология, реконструирован- 
ная О. О. Розенбергом, позволила еще раз доказать, что фи- 
лософская проблематика буддизма напрямую связана с обос- 
нованием религиозного опьіта. В реконструкции того, что- 
критериальньїм типообразующим признаком степеней спасе¬ 
ния являетея соответствующее состояние сознания, Розенберг 
еще раз подтверждаєт мисль о существенной роли психоло- 
гического анализа в системе буддийского философствования. 
Примечательно в зтой связи следующее его вьісказьівание: 
«Описание зкетазов у буддистов содержит богатейший мате- 
риал по психологии мистики, и монографическое исследованиє' 
теории созерцания могло бьі дать весьма ценньїй материал: 
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для общеи психологии религиозного опьіта, т. к. в противо- 
•положность мистическим созерцателям в Европе буддистьі 
■сумели практические переживання созерцания строго систе- 
матизировать. . .» 19 

Процесе трансформации дхармического потока должен 
бьіть завершен вследствие постепенного угасання дхарм 
волнения и появлення дхарм, не связанньїх с волнением. 
О. Розенберг чрезвьічайно образно рисует зту картину: «Ко¬ 
нечная цель предначертана ясно: она — покой истинно-су- 
щего навсегда, без возвращения в суєту, покой, в котором 
суєта и страдание мирское исчезают навеки; но зто состоя- 
ние не єсть возвращение к тому, что уже бьіло, а достиже- 
ние нового, что ни єсть, ни не єсть, что вьіше всякого пони- 
мания и что описать словами невозможно» 20 . 

В связи со своеобразием буддийского философствования 
нельзя не упомянуть о функциональной роли идеи Буддьі. 
«Будда, как обгект религиозного культа, никогда для буд- 
дистов не бьіл человеком» 21 ,— отмечал О. Розенберг. Под- 
линньїм обьектом религиозного поклонения бьіл «общий 
трансцендентний субстрат всех единичньїх существ» 22 . Исто- 
рическая фигура учителя Шакьямуни не бьіла обожествлена, 
•состояние Буддьі (просветленного) достигается благодаря 
большим религиозньїм заслугам. Зто «<. . .) личность, кото- 
рая, пройдя все ступени святости, покинув давно форму че- 
ловека, дотла до нирваньї, но отказалась от нее для того, 
чтобьі показать путь спасения другим живим существам» 23 . 

Даже столь конспективное воспроизведение основних 
пунктов буддийского философствования показнвает, что буд- 
дийская ученость не могла бить достоянием широких масс 
верующих. Величественное учение о трансформации дхарми¬ 
ческого потока в той форме, как оно зафиксировано в фило- 
софских трактатах, не могло бить обьектом религиозного пе¬ 
реживання. Для восприятия обьіденньїм религиозньїм созна- 
нием требовалось изложение доктрини в более конкретном, 
.демонстративном и назидательном виде. Весьма примечатель- 
но рассуждение О. Розенберга о психологической стороне 
восприятия буддийской догматики, зафиксированное в работе 
«Об изучении японского буддизма». На основе опьіта наблю- 
дения практики живого буддизма О. Розенберг отметил, что 
«<...) многие из индийских, китайских и японских будди- 
стов-философов, изощренннх в отвлеченной схоластике, яв- 
ляютея в то же самое время и смиренно верующими будди¬ 
стами, столь же набожними, с таким же умилением моля- 
щимися у мощей и других святинь, как простне крестьяне, 
совершенно не знакомне с философией» 24 . Зтот феномен 
О. Розенберг обт^ясняет тем, что традиционное религиозное 
.воспитание в семье, общение с верующими и нахождение 
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в атмосфера монастьіря способствуют формированию некото- 
рого специфического настроя, при котором буддист-фило- 
соф «<. . .) может иногда и сознательно поддерживать в се¬ 
бе настроение более конкретного понимания символа, отдьі- 
хая умом от отвлеченного мьішления в позтическом настроє¬ 
ний, образном и змоциональном,— то єсть он хотя и знает 
умом, что зто символ, чувством же переживает его как неч- 
то более конкретное» 25 . 

В зтой беглой зарисовке отражена существенная пробле¬ 
ма соотношения когнитивного и змоционального аспектов 
религиозного переживання и, шире, религиозного сознания 
как такового. По-видимому, когнитивньїй компонент религи¬ 
озного сознания представителей мснашеской учености содер- 
жательно отличался от соответствующих структур сознания 
верующих мирян при относительном совпадении змоцио¬ 
нального компонента. 

Сосредоточившись в своих исследованиях на интерпрета- 
ции философских памятников, О. Розенберг тем не менее 
пьітался разработать концепцию буддизма как целостной си¬ 
стеми. «Настаивая на необходимости исходить из изучения 
догматической литературьі, я отнюдь не хочу сказать, что 
популярний буддизм не заслуживает внимания, или что буд¬ 
дизм исчерпьівается буддийской философией» 26 . 

Отправньїм пунктом в рассуждении О. Розенберга о со- 
отношении схоластического и популярного буддизма била 
констатация их идеологического единства при несводимости 
способов фиксации и наличии устойчивьіх принципиальньїх 
различий, которьіе ми здесь постараємся воспроизвести. 

В «Проблемах буддийской философии» О. Розенберг пря¬ 
мо говорит о том, что «буддизм как зпизод индийской фи¬ 
лософии и буддизм как народная религия являются двумя 
течениями в буддизме, которьіе хотя по времени и парал- 
лельньї, но имеют каждое свою историю» 27 . 

О. Розенбергу удалось сформулировать некоторьіе зако- 
номерности, бьівшие, как он полагал, существенньїми детер- 
минантами исторического развития схоластического и попу¬ 
лярного буддизма. Историческое развитие буддийской фило¬ 
софии осуществлялось в форме полемики школ и направ¬ 
лений, т. е. регулировалось закономерностями историко- 
философского процесса. 

Предметом философских дискуссий являлось понимание 
основних догматов учення при сохранении единства миро- 
воззренческого комплекса. 

«Буддийские школи много спорили о характере истинно- 
сущего, но они били согласни в том, что змпирическое бьі- 
тие єсть волнение истинно-сущей реальности. Дхармьі ли 
рождаются и исчезают, индивидуггльное сознание-сокровищ- 
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ница ли трансформируется, пустота ли разлагается на еди- 
ничньїе индивидуумьі — все зто вопросьі сравнительно второ- 
степенньїе, во всяком случае, истинно-сущее находится в ка- 
ком-то движении; оно подвергнуто процессу бьівания, ре¬ 
зультатом которого является змпирическое бьітие и его 
страдания. Такое волнение истинно-сущего не должно бить, 
оно не что иное, как омраченность, мрак, которьій должен 
бьіть рассеян» 28 . 

Носителем буддийской учености бьіло просвещенное духо¬ 
венство. О. Розенберг подчеркивал, что буддистьі-миряне, 
а также необразованньїе монахи не имели возможности по¬ 
стигнуть буддийскую метафизику. Они бьіли приверженцами 
буддизма в его практическом, религиозно-зтическом аспекте, 
которьім для них и исчерпьівалось буддийское миропонима- 
ние. 

Механизмом исторического развития простонародного 
буддизма, в отличие от схоластического, бьіло укоренение 
центральньїх идеологем в уже существующих мировоззренче- 
ских системах, что приводило, в частности, к своеобразию 
региональньїх форм буддийского мировоззрения. 

Если школьї схоластического буддизма видели своей за- 
дачей обособление, фиксацию именно своего конкретного ва- 
рианта трактовки доктринальньїх положений, то для просто¬ 
народних форм буддизма задачей бьіла широкая их транс- 
миссия, пусть и не в рафинированном виде. 

В «Проблемах буддийской философии» отмечаются осо- 
бенности функционирования дискурсивного и популярного 
буддизма в процессе кросс-культурного взаимодействия: 
«Буддизм <...) на своем пути через Центральную и Восточ- 
ную Азию встречался с чужими религиозньїми системами 
<.. .) и в популярних формах оставлял незатронутнми очень 
многие из обнчаев и представлений гіокоряемьіх им народов. 
Но предположение, что иноземнне философские идеи могли 
би корєнньш образом изменить систематическую догматику 
индийского буддизма, представляется совершенно невозмож- 
ньш» 29 . Зти принципиальнне различия, ускользавшие от 
внимания европейской буддологии, били отчетливо зафикси- 
ровани О. Розенбергом как в «Проблемах буддийской фило¬ 
софии», так и в других работах. В статье «Основнне вопросн 
философии в терминологии индийского буддизма» О. Розен¬ 
берг указнвает, что били необходимн отступления от мета- 
физических положений, «<...) если буддизм хотел бить ре- 
лигией для народа не только Индии, но и других стран и 
практическим моральним учением для людей, для которнх 
очень сложнне рассуждения индийской философии ДОЛЖНЬІ 
били остаться недоступними» 30 . В то же время только зна- 


27 Заказ № 84 


417 



ниє теоретическои философии позволяет адекватно оценить 
зти отступления от схоластических формулировок 31 . 

Процесе развития буддийской философии осуществляется 
«в уединенньїх монастирях» и «мало, сравнительно, имеет 
отношения к буддизму как народной религии и к внешней, 
политической истории его церкви» 32 . 

В исторической практике функционирования буддизма как 
мировой религии схоластический буддизм и его простонарод- 
ньіе форми имели определеннне функции, только в своем един- 
стве обеспечивающие устойчивость и жизнеспособность всего 
мировоззренческого комплекса. Представители буддийской 
учености в своей зкзегетической практике способствовали со- 
хранению догматических положений в неискаженном виде. 
О. Розенберг в «Проблемах буддийской философии» отмечал, 
что за популярними течениями в буддизме «<. . .) стояли 
всегда, стоят и теперь догматические системи, хранителями 
коих являютея ученьїе монахи в уединенньїх монастирях; 
они препятствуют разложению организации буддийской 
церкви» 33 . 

Трансформированнме в доступнне для восприятия форми, 
те же догматические положення приобретали пропагастиче- 
скую функцию, служили ценностно-нормативньїми регулято¬ 
рами повседневной жизни верующего буддиста, далекого от 
метафизических проблем. 

Различие схоластического и популярного буддизма может 
бить продемонстрировано на примере соотношения предмет- 
ной области основних технических терминов и идеологем, 
зафиксированннх на простонародном уровне функционирова¬ 
ния буддийского мировоззрения. 

Уже упоминавшаяся вьіше философская трактовка тер- 
мина «будда» как определенного состояния сознания префор- 
мируетея на простонародном уровне следующим образом: 
«Простонародний буддизм с самого начала бнл прежде все¬ 
го религией молитви и верьі либо в спасительную силу будд 
и бодхисаттв (Амитабха, Авалокитешвара), или в перерожде- 
ние в раю, в «Чистой Земле» 34 . Буддийская иконография 
зафиксировала большое разнообразие визуализаций предста- 
вителей пантеона и изображений мироздания («сансарннй 
круг»), которне сами по себе могли бить 0бт,ЄКТ0М поклоне- 
ния и религиозного чувства 35 . В зтом проявляетея общая за- 
кономерность, которая, видимо, может бить обнаружена во 
многих развитнх религиозних системах — догматический 
строй, фиксирующий данное характерное мировоззрение, яв- 
ляетея обьектом умопостижения и зкзегезн, в то время как 
обьектом религиозного переживання, определенного змоцио- 
нального отношения может бить йечто более конкретное, до- 
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ступное не только логическому, но и чувственному восприя- 
тию. 

Схоластическое понятие «нирваньї» как прекращения со- 
стояння бьівания, исчезновение из дхармического потока 
дхарм — злементов-носителей «волнения» трансформируется 
в «благое перерождение», «перерождение в раю». Характер¬ 
но, что на философском уровне «описать словами» нирвану 
логически невозможно, так как зто состояние отсутствия ка- 
ких бьі то ни бьіло качественньїх характеристик, а в просто¬ 
народних текстах можно найти подробньїе и красочньїе опи¬ 
сання (например, рай Амитабхи). 

Весьма демонстративно различие философского и просто¬ 
народного буддизма проявлялось в трактовке таких поня¬ 
тий, как карма и перерождение. На дискурсивном уровне 
различается несколько видов кармьі. Карма бьівает телесная 
и словесная. Каждьій из зтих типов подразделяется на ви¬ 
димую карму и невидимую. Специфику невидимой кармьі 
О. О. Розенберг иллюстрирует следующими примерами: пе- 
реживание монаха при принятии обета отличает обет как 
действие от его физического аспекта; либо — различие меж- 
ду случайньїм сложением рук и сложением рук для мо¬ 
литви 36 . 

Все разновидности кармьі переплетаются и в совокупности 
создают «определенную индивидуальную форму потока созна- 
ния с его богатством внутренних и внешних переживаний» 37 . 
Именно позтому на дискурсивном уровне карма интерпрети- 
руется как род закономерности, подчиняющей себе субьект 
как комплекс злементов психического. О. Розенберг покази- 
вает, что карма может бить терминологически уподоблена 
европейским понятиям судьбьі (доли) только в том смисле, 
что каждьій поступок имеет зтическую окрашенность и взтом 
смисле подвержен воздаянию. «В популярном понимании 
вина прошлой жизни искупается страданиями настоящей, а 
добриє поступки настоящей — залог благополучия в буду- 
щем» 38 . Действительно, в письменних памятниках простона¬ 
родного буддизма в ареале распространения буддийского ми- 
ровоззрения представленні типологически сходнне сюжети, 
обьігрьівавшие оппозицию «деяние — воздаяние» на привьіч- 
ннх либо зкзотических для обнденного сознания ситуациях. 

По реконструкции О. О. Розенберга, с концепцией кармн 
тесно связана теория перерождения. Зта теория также имеет 
совершенно различную трактовку в популярном и схоласти- 
ческом буддизме. 

Воспроизведению 12-членной формули перерождения Ро¬ 
зенберг предпосилает отчетливое рассуждение о том, что 
к «переселенню душ» зта формула никакого отношения не 
имеет, ибо и понятия «душа» в буддизме никогда не било, и 
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не следует искать в зтом пункте следов каких-либо древних 
неарийских влияний. С самого начала перерождение тракто- 
валось относительно «потока индивидуальной жизни» 39 . 
В язьіке популярного буддизма 12 периодов бьітия описн- 
вают жизнь сознательного существа в течение его прошлой, 
настоящей и будущей жизни. Зто именно описание змпири- 
ческой жизни индивидуальной змпирической личности. 

В дискурсивном плане та же самая 12-членная формула 
вьіражена в другом терминологическом язьіке — в язьіке тео- 
рии дхарм. Змпирическая личность, с точки зрения метафи- 
зики,— поток дхарм. Управляемьій законами кармьі, зтот 
поток проходит «через неограниченное число змпирически- 
иллюзорньїх жизней, каждая жизнь является всего только ча- 
стичной зпохой в бесконечном процессе бьітия данного по¬ 
тока дхарм» 40 . Таким образом, происходит даже не переро¬ 
ждение, а «бесконечная трансформация комплекса дхарм, со- 
вершается перегруппировка злементов-субстратов» 41 . 

Изложенньїе вьіше трактовки доктринальньїх положений 
в схоластическом и популярном буддизме достаточно убеди- 
тельно свидетельствуют о принципиальном различии язьїка 
описання в каждом соответствующем случае, что и бьіло 
О. Розенбергом не только подмечено, но и развернуто как 
обоснование ряда методических приемов перевода и интер- 
претации текстового материала. 

Теория дхарм, служившая терминологической основой 
язьїка описання в памятниках схоластического буддизма, ра¬ 
дикально отличалась от идеологем, зафиксировавших попу¬ 
лярную трактовку доктринальньїх положений. 

Констатация О. Розенбергом зтого принципиального фак¬ 
ти может бьіть, без сомнения, названа серьезньїм вкладом 
в методологию буддологического исследования и, в особен- 
ности, в решение проблем перевода памятников буддийской 
литературьі. 

Зкзегетический характер и культурно-исторические усло- 
вия формирования буддийского дискурси обусловливали пер- 
воначально изустньїй способ передачи базовьіх положений. 
Позтому организация текста подчинялась не только внутрен- 
ней логике построения системи, которую зтот текст репре- 
зентировал, но также и требованиям дидактики и задачам 
мнемотехники. Основное содержание системи фиксирова- 
лось техническими терминами, которне организовнвались 
в так назнваемне матричньїе списки. Классическая Абхид- 
харма, согласно исследованиям последних лет, развивалась 
как система интерпретации таких матричних списков ключе- 
внх слов, уже битовавших в беседах и наставлениях 42 . Су- 
щественно, что в обьяснении термйна давалось его разверну- 
тое определение. Таким образом, матричньїе списки пред- 
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ставляли собой логически консистентную свертку системні, 
создаваемую в целях лучшего сохранения и функционирова- 
ния базовьіх ее положений. 

Изучение философских памятников буддизма филологиче- 
ским методом, распространенньїм в современной Розенбергу 
буддологии, не давало адекватного представлений о специ- 
фике терминологии буддийского дискурса. В то же время 
Ф. И. Щербатской, а затем и О. О. Розенберг убедительно до¬ 
казали, что дискурсивний понятийньїй аппарат не тожде- 
ствен язьїку повествовательньїх текстов. Полисемичность буд- 
дийской терминологии коренится в способе описання проблем, 
и, следовательно, не может бьіть раскрьіта путем установле¬ 
ння прямого и дополнительного значений термина. Достаточ- 
но корректно проблема полисемии могла бьіть решена только 
исходя из знання, к какому уровню системи относится иссле- 
дуемьій текст, а также какова предметная область значений 
термина (понятия) на каждом из уровней. Таким образом, 
проблема перевода буддийских философских текстов транс- 
формировалась из сугубо филологической в логико-семанти- 
ческую, истолковательскую. В зтом плане существенно про- 
яснение роли технических терминов и идеологем в буддизме. 
Технический термин имеет четко обозначенньїє координати 
в системе — он вьіступает злементом матричного списка. Сле¬ 
довательно, он достаточно строго определен, его связи с дру¬ 
гими злементами системи зксплицированьї способом ее по- 
строения. Технический термин обслуживает функционирова- 
ние догмата в его денотативности, доступной пониманию 
только носителям теоретического, систематизированного со- 
знания. 

Идеологема вьіступает оппозицией техническому термину 
и обслуживает функционирование догматов на уровне обьі- 
денного сознания. Она, следовательно, демонстративна, по- 
лисемична, конкретна. Позтому совершенно естественно ука- 
зание Розенберга на непозволительность распространять по- 
нимание того или иного термина в популярном буддизме на 
теоретические сочинения 43 . Розенберг подчеркивал необхо- 
димость знайомства с системой буддийского философского 
мьішления в целом для перевода отдельного текста. «При чте- 
нии теоретических сочинений индийского буддизма, а еще 
больше при переводе зтих сочинений встречаются многие за- 
труднения, многие санскритские терминьї имеют различньїе 
значення, автори комментариев не согласньї в их опредєле- 
ниях. <...) При знаний системи сомнения исчезают. Главное 
же препятствие — зто именно то, что мало еще известньї 
буддийские системи и их терминология, не известно хорошо 
ни их взаимное отношение, ни их отношение к другим ИНДИЙ- 
ским ученням, научная работа в зтой области еще только 
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начинается» 44 . Таким образом, строгое значение термина мо- 
жет бьіть установлено только на основе знання о его месте 
в системе и исходя из понимания конкретного текста как ре- 
презента системні. На основе понимания специфики органи- 
зации и содержания буддийских философских текстов 
О. О. Розенберг сформулировал решение проблемні сопостав- 
ления буддизма с езропейской философией. Зто сопоставле- 
ние, как стало очевидннім из разработок Розенберга, возмож- 
но толнко в типологическом плане, а отождествление отделн- 
нніх злементов по внешнему сходству — методологически не- 
корректно. База ложнніх сопоставлений формулируется 
Розенбергом совершенно отчетливо: «Забвів, что индийская 
философия не связана генетически с европейской, можно 
увлечнся частичннгми совпадениями или сходствами и присту¬ 
пити к сравнению таких частей, которніе вовсе не подлежат 
сравнению и являются похожими толнко тогда, когда они 
рассматриваются отделнно от связаннніх с ними других ча¬ 
стей буддийской системні» 45 . 

Принципиалнное разграничение философского и популяр¬ 
ного уровней буддийского мировоззрения позволило прояс¬ 
нити и проблему сопоставления буддизма с другими индий- 
скими системами. Методологически корректннім, по разработ- 
ке О. Розенберга, бніло сопоставление толнко соответствую- 
щих уровней системні. Попнітки сравнения дискурсивнніх 
форм одной системні с популярнніми формами другой, как 
обосновано О. О. Розенбергом в «Проблемах буддийской фи- 
лософии», приводят к неверннім трактовкам всего материала 
в целом. 

Аналитическая концепция О. Розенберга интересна не 
толнко в историческом контексте как зтап становлення науч- 
ной буддологии, но и как система обоснованнніх методологи- 
ческих идей. Сформулированнній ученнім подход к изучению 
религиозно-философских систем применим к исследованию 
широкого круга мировоззренческих комплексов и в зтом ка- 
честве может бнітн актуалнннім и для современного религио- 
ведения. 


* * 


* 


Жизненнній путн О. О. Розенберга, к сожалению, пре- 
рвался оченн рано (он умер в 1919 г. в возрасте 31 года). Мно- 
гие его теоретические замніслні, о которніх упоминается 
в «Проблемах буддийской философии», в частности, предпо- 
лагавшаяся III части «Введения. ..» и работа по буддийской 
символике и иконографии на материале японской сектні Син- 
гон, осталисн нереализованнніми. Рукописное наследие Ро- 
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зенберга, сохранившееся до наших дней, весьма невелико по 
обтему, особенно в отношении философских работ. Есть ос¬ 
нований думать, что то, чем располагает современньїй иссле- 
дователь творчества Розенберга, представляет собой лишь 
незначительную сохранившуюся часть творческого наследия 
зтого оригинального ученого. Почти прямьіе указания на зто 
дает С. Ф. Ольденбург в заметке «Памяти О. О. Розенберга»: 
«В самом разгаре работьі, которую молодой учений вел ге- 
ропскн в тягчайших условиях холода, голода, непосильного 
физического труда, оборвалась зта драгоценная жизнь и, ма¬ 
ло того, даже его рукописи и книги не бьіли пощаженьї: с ве- 
личайшими усилиями удалось спасти лишь разгромленньїе 
остатки зтого драгоценнейшего иаучного достояния, и многое 
из того, что можно бьіло бьі окончить из начатьіх им работ, 
погибло теперь навсегда жертвою нашей дикости и темно- 
тьі» 46 . Несмотря на зто, вклад Розенберга в разработку ме- 
тодологии и теоретических основ научного буддологического 
исследования несомненен. Вьіводьі ученого, сформулирован- 
ньіе в «Проблемах буддийской философии», нашли отраже- 
ние, в частности, в работах академика Ф. И. Щербатского, 
написанньїх уже после смерти его талантливого ученика 47 . 

В трудах О. Розенберга получили творческое развитие 
наиболее плодотворньїе идеи отечественной историко-фило- 
софской школьї в буддологии, достойньге дальнейшего изу- 
чения и развития. 
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Е. А. Западова\ 

ВТОРОЕ РОЖДЕНИЕ ЖАНРА ТИКА 

(комментарий к текущей истории) 

Многообразное и богатое творческое наследие классика 
бирманский литературьі Такин Кодо Хмайна (1876—1964), 
которого часто назьівают «отцом современной бирманской 
литературьі»,— целая зпоха в истории национальной словес- 
ности. Он бьіл теснейшим образом связан с миром традици- 

Автор статьи доктор филологических наук Елена Александровна За- 
падова (1938—1991) била уникальннм специалистом по истории совре¬ 
менной бирманской литератури. Итоги ее 30-летней работьі в востокове- 
дении отраженьї в монографии «Е. А. Западова. Бирманская проза 
XX века». М., 1992. 
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онньїх буддииских ценностеи, но одновременно — и со сферой 
активной общественной деятельности. Такин Кодо Хмайн ор- 
ганично сочетал в своем миропонимании национализм и 
стремление разомкнуть традиционную культуру, связать Бир- 
му с иньїми государствами и культурами. Он стоял на пози- 
ции непримиримости к английскому колониализму, не пьіта- 
ясь при зтом найти обьяснение происходящему в буддийской 
историософии, ибо понимал, что зта традиционная концеп- 
ция не способствует обт^единению национально-освободитель- 
НЬІХ сил. 

Такин Кодо Хмайн, будучи традиционалистом и по убе- 
ждению и по воспитанию, сумел обрести свой собственньїй 
компас в мире буддийских ценностей и философских кон- 
цепций. Национальньїй герой Бирмьі Аун Сан признавал, что 
Такин Кодо Хмайн стал для бирманцев, по сути дела, ду¬ 
ховним наставником, чей авторитет сопоставим только с ав¬ 
торитетом Махатмьі Ганди для индийцев: «Такин Кодо 
Хмайн такой же Великий старец Бирмьі, как Ганди — Ин- 
дии» 1 . Роль Учителя жизни, зтот столь важний в буддий¬ 
ской стране духовний авторитет, била необходима Такин 
Кодо Хмайну в том числе и для перєориентации определен- 
ной части бирманской интеллигенции: полувековое британ- 
ское господство способствовало тому, что часть внходцев из 
мелкобуржуазной средьі, усваивая культуру колонизаторов, 
усвоила и признчку преклоняться перед всем иностранньїм. 
Зта довольно устойчивая направленность приводила к тому, 
что интеллигентн такого сорта утрачивали связь с отечест- 
венной — отсталой, по их мнению, культурой, но не били 
в состоянии усвоить в полном обіоеме и культуру Запада. Та¬ 
кин Кодо Хмайн отчетливо понимал ущербность данной по- 
зиции, чреватой духовним внрождением. 

Говоря о тенденциях формирования зстетического мира 
бирманской литературн 1910—1930-х гг., необходимо остано- 
виться на том уникальном вкладе, которнй внєс в художе- 
ственную практику отого периода Такин Кодо Хмайн. Отме- 
тим прежде всего самобьітньїе произведения зтого мастера, 
созданнне в жанре тика 2 . 

Жанр тика — и зто каиболее примечательно в контексте 
изучения проблеми формирования зстетического мира про- 
заического произведения — до появлення тик Такин Кодо 
Хмайна не являлся жанром художественной литературн. Ис- 
следователь творчества писателя Г. П. Попов относит ее 
к жанрам буддийской литературн. Однако и зто не совсем 
точно. Тика — зто тип комментария, обт>единяемнй родовим 
понятием «шастра», т. е. теоретическое сочинение, типоло- 
гически соответствующее европейским трактатам. Тика—■ 
жанр санскритской теоретической литературн, как брахма- 


425 



нистской, так и буддииской. Характерной чертой зтого жан- 
ра в Индии, откуда и пришел в Бирму буддизм, являлось то, 
что тика не преследовала цель низвести комментируемьій 
текст до понимания адепта-профана. Тика предназначалась 
для изучения теми, кто уже усвоил основи теории, изложен- 
ньіе в комментируемом тексте, и теперь — на материале ти¬ 
ки— имел возможность постичь традицию более глубоко и 
изощренно. Тика как традиционньїй жанр литературьі сан- 
скритской (соответственно палийской) учености сохраняла 
в себе интерпретацию философских понятий и терминов, из- 
ложение теоретических концепдий более високого уровня 
сложности, нежели представленньїе в комментируемом тек¬ 
сте, и, наконец, в тику довольно часто включались разверну- 
тне дискуссии. Каждьій из зтих злементов бнл свойствен 
не только тике, но и другим жанрам комментаторской лите- 
ратурьі, а тика соединяла их (зти злементн) в единое целое. 
Таким образом, жанр тики бнл хорошо приспособлен для 
утвердения монолитности школьной традиции 3 . 

Именно тика берется Такин Кодо Хмайном как жанровая 
основа его художественннх произведений. Первую свою ти¬ 
ку он создает в 1913—1914 гг.— зто «Тика о силе». Затем 
появляются уже и зрельїе произведения Такин Кодо Хмайна 
в зтом жанре — «Новая тика о павлине» (Даун тика ти, 
1919), «Тика об обезьянах» (Мьяу тика , 1923), «Тика о соба¬ 
ках» (Кхвей тика, 1925), «Тика о бойкоте» (Баинкау тика, 
1927) и «Тика о такинах» (Такин тика, 1938). 

Что же представляет собой тика в творчестве Такин Ко¬ 
до Хмайна, какие корни имеет зтот жанр в зволюции идей 
писателя? Для ответа на зти вопросн обратимся к художе- 
ственному наследию Такин Кодо Хмайна, поскольку его тео- 
ретические воззрения, видимо, не били зафиксированн пись¬ 
менно. Однако среди факторов общественной и литературной 
жизни на первьій план следует поставить его воинствующий 
традиционализм. 

Такин Кодо Хмайну било чуждо все иноземное, вживлен- 
ное в ткань не только культурной, но и социально-зкономиче- 
ской жизни Бирмьі. Достаточно сказать для подтверждения 
зтого, что писатель чрезвнчайно критически относился даже 
к европейским достижениям в области агротехники: он пола- 
гал, что и через них англичане стремятся к окончательному 
разорению и обезземеливанию крестьян. Он не желал благо- 
говеть перед исторически прогрессивньїми формами, если 
в настоящем времени они способньї лишь увеличить страда- 
ние его народа. 

Казалось бьі, почему зтот поборник буддизма не мог бьі 
включить английский колониализм'"— как закономерньїй ком¬ 
понент «последних времен» — в рамки своего мировоззре- 
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ния,— ведь именно к такои идее приходили литераторьі груп- 
пьі, известной как группа кхисан? Но в атом пункте своего 
мировоззрения крайний традиционалист Такин Кодо Хмайн 
и отличался от умеренньїх из группьі кхисан. Он видел в бри- 
танских колонизаторах в первую очередь представителей 
другой конфессии, стремящихся навязать бирманцам хри- 
стианство и тем самим витеснить буддизм. Иньїми словами, 
Такин Кодо Хмайн истолковьівал англо-бирманское противо- 
стояние не в контексте догматических положений буддизма, 
а как идеологическую конфронтацию двух мировоззренче- 
ских систем. Такая оценка являлась принципиально новатор- 
ским шагом — Такин Кодо Хмайн первьім среди бирманских 
писателей взглянул на происходящие в идеологической жиз- 
ни страньї собьітия именно с исторической, а не с историо- 
софской точки зрения. 

Зтот серьезнейший вклад в развитие национального са- 
мосознания писатель осуществил собственно литературньїми 
средствами, возродив популярний в средние века жанр тики. 
Здесь проявилось, кроме всего прочего, и удивительное куль- 
турологическое чутье Такин Кодо Хмайна, его социально- 
психологическая интуиция. В первое десятилетие XX в. жанр 
романа бистро завоевнвал популярность среди бирманской 
аудитории — как читательской, так и писательской. Но тра- 
диционно настроеннне круги знатоков классической бирман¬ 
ской словесности роман не принимали по причине его ино- 
культурного происхождения. Такин Кодо Хмайн (заплатив¬ 
ший все-таки известную дань зтому новому для Бирмьі жан¬ 
ру, о чем будет сказано ниже) стремился служить прежде 
всего целям национальной консолидации и видел в качестве 
единственного пути для зтого проповедь истинно буддийско- 
го взгляда на мир средствами художественной словесности. 
Он не желал отталкивать от своего творчества потенциальнмх 
и естественньїх единомишленников уже самим фактом обра- 
щения к чужеземному жанру. Хотя в 1916 г. он все-таки 
создал роман, зто произведение уже вобрало в себя первьіе — 
и самьіе важньїе — достижения возрожденной тики 4 . 

Тика для Такин Кодо Хмайна — зто комментарий к теку- 
щим историческим собнтиям, а не к некоторому тексту. Та¬ 
ким образом, тика как жанр приурочивалась писателем кза- 
даче истолкования происходящего, но истолкования именно 
в контексте буддийской традиции. Зтот контекст строился 
в тиках Такин Кодо Хмайна следующим образом: для обт>- 
яснения своей точки зрения на то либо иное собьітие он при- 
влекает огромньїй фонд традиционной исторической и худо¬ 
жественной литературьі. В качестве примера можно привести 
«Новую тику о павлине» (Даун тика ти), которая, по под- 
счетам Г. П. Попова, включает в себя ссьілки на 129 книг 
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бирманских авторов, цитатьі из 112 исторических сочинений 
и 86 литературньїх источников. Работа над художественньїм 
произведением, имеющая такую своеобразную ориентацию, 
требовала огромной начитанности. По словам Зоджи, в круп- 
нейшей библиотеке — библиотеке Бернарда — не осталось ни 
одной рукописи на пальмових листах, которая не бьіла бьі 
известна Такин Кодо Хмайну. 

Возрожденная тика претендовала теперь на роль именно 
художественного жанра. Такин Кодо Хмайн не стремился 
писать хроники, по-видимому, перед собой он ставил иную 
задачу — вписать собьітия текущей жизни в космос бирман- 
ской культурной традиции. Но собьітия зти — как реальньїе, 
так и вьімьішленньїе — имели совершенно определенную идео- 
логическую нагрузку — показать, что в бирманской культур¬ 
ной традиции не наступил с воцарением англичан трагиче- 
ский разрьів, что бирманская культурная традиция, напротив, 
обладает непрерьівностью и силой для обт>яснения всего, что 
происходит сегодня. 

Попьітки найти оптимальний для осуществления зтой це- 
ли жанр предпринимались Такин Кодо Хмайном еще на ран- 
нем зтапе творчества, особенно в драматургических произ- 
ведениях. К «пьяза» (пьязат) Такин Кодо Хмайн обратился 
именно как к жанру, близкому самой широкой аудитории,— 
ведь буддийская религия не только не осуждала театральньїе 
зрелища, но полатала их полезньш средством на пути к про- 
светлению. Буддийская тематика — прославление историче¬ 
ских личностей, способствовавших распространению буддиз- 
ма, буддийский взгляд на мир, легенди, предания и местнне 
буддийские верования — составляет сюжетную основу драм 
Такин Кодо Хмайна. Уже в одной из первьіх работ — пьяза 
об императоре Ашоке — тема утверждения буддизма как ве- 
роучения, способного консолидировать государство, ззучит 
весьма настоятельно, с характерной для бирманской буддий- 
ской литератури назидательностью. 

Роль буддизма в индивидуальной жизни, приоритет ду¬ 
ховних ценностей, связанних с пребнванием в монашестве, 
над ценностями романтической любви — идейний стержень 
пьес Такин Кодо Хмайна «Упака и Ма Схава», «История 
принцессн Кейта Тири» и др. 

Такин Кодо Хмайн уделял внимание также и переложе- 
нию дворцовнх драм (Падейтаязн, У Са). Идея развлека- 
тельного театра била чужда его творчеству. По своєму су- 
ществу драматургия Такин Кодо Хмайна отвечала тем тре- 
бованиям, которне предгявил к театру индийский современ- 
ник писателя — Бхатта в 1903 г. Он писал: «Театр должен 
служить трем основним идеям: во-первнх, он призван доно¬ 
сить до зрителя вьіеокие вопросьі религии, общественннх от- 
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ношений и государственной политики; во-вторьіх, он должен 
показьівать древнюю историю страньї, ее обьічаи, сценически 
изображать различньїе собьітия, вьіявлять отрицательньїе 
чертьі существующих обьічаев; в-третьих — пропагандировать 
язьік» 5 . 

Именно в соответствии с зтими требованиями и строил 
зстетический мир своей драматургии, а затем и прозьі Та¬ 
кий Кодо Хмайн. Драматургическая работа, пристальное 
знайомство с позднесредневековьіми дворцовьіми пьесами и 
одновременно с зтим установка на идеологически наполнен- 
ное общение с самой широкой аудиторией — все зто самьім 
непосредственньїм образом сказалось уже на первом произ- 
ведении Такин Кодо Хмайна в жанре тики. Зтим произведе- 
нием явилась «Тика о силе» (Боу тика). Она состоит из не- 
скольких самостоятельньїх частей, об'ьединенньїх общей 
темой. Произведение открьівается обширньїм зкскурсом в ис¬ 
торию. Такин Кодо Хмайн с гордостью оглядьівается на слав- 
ньіе страницьі прошлого, рассказьівает о народних обьічаях, 
традициях. Приход колонизаторов рассматривается писате- 
лем не как знаменне «последних времен», а именно как на¬ 
чало нового периода истории. Завоеватели попирали нацио- 
нальную культуру и усиленно насаждали свою, которая 
зачастую примитивно тиражировалась в тонкой прослойке бир- 
манцев, близких к британской администрации. Подобно мно- 
гим большим писателям разньїх веков и народов, Такин Ко¬ 
до Хмайн воспринимает зто явление с резкой критикой, стре- 
мясь противопоставить ему традиционньте для Бирмьт цен- 
ности. 

Одним из положительньїх персонажей «Тики о силе» ста¬ 
новися адвокат У Мей Аун, которьій на прием, устроенньїй 
колониальньїми властями, пришел в национальной одежде. 
«Он родился в Бирме и бьіл истинньїм бирманцем-буддистом, 
позтому и осмелился надеть национальную одежду... Глядя 
на собравшихся до его прихода, я думал, что все бирман- 
цьі — трусьі. Одеяние У Мей Ауна разубедило меня»,— опи- 
сьівает Такин Кодо Хмайн своє впечатление 6 . Подчеркивая 
значение зтого, казалось бьі, незначительного поступка, пи- 
сатель сравнивает человека в бирманской одежде с нацио- 
нальньїм знаменем — символом независимости страньї и по- 
свящает ему стихи. 

Многих бирманцев я видел на церемонии зтой, 

Но почему-то явились все в европейских костюмах. 
Вспомнил я старое время: 

При королях Мандалая 
Только в бирманских одеждах всюду ходили 

бирманцьі. 
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Как бьі теперь мне хотелось 
Видеть такую одежду, 

Чтоб на пирах и приемах 

Бьіли в пасхоу 7 бирманцьі! 

З десь же в оутхоу 8 и пасхоу 

Только один У Мей Аун. 

Рад бьіл безмерно я видеть 
Зту одежду народа 
И восклицал я: «Пусть долго — 

Долго живет У Мей Аун!» 

(Перевод автора) 

Характерное соединение прозьі и стихов, реального собьі- 
тия, свидетелем которого оказался автор, и вьімьішленньїх 
героев, дидактики и занимательного повествования сближает 
зто произведение с тем обобщенньїм образом бирманской ли- 
тературной традиции, которьій, безусловно, имел место в со- 
знании читателей и позволял им отделить национальное бир- 
манское от небирманского, иноземного, инокультурного. Воз- 
можно, предоформление Такин Кодо Хмайном жанра тики из 
специально дидактического в художественньїй преследовало 
именно зту, а не какую-либо иную цель. 

Кроме того, тика самим своим наименованием настраи- 
вала на восприятие серьезньїх, религиозно-философских по 
преимуществу, вопросов и тем самьім хорошо подходила для 
задач идеологической пропагандьі. Как мьі уже отмечали, Та¬ 
кин Кодо Хмайн придавал огромное значение изучению и 
укреплению буддизма, и зто нашло самое непосредственное 
воплощение в «Тике о силе». Он горячо приветствует извест- 
ного общественного деятеля Лети Схаядо, уподобляя его од- 
новременно историческим и мифологическим личностям 
(принцу Махендре, Шин Арахану и др.). Такин Кодо Хмайн 
прославляет бескорьістие Лети Схаядо и назьівает его жизнь 
подвигом. Монархизм и буржуазньїй национализм Такин 
Кодо Хмайна явственно проявляются в «Тике о силе», как и 
во многих других его произведениях, созданньїх в зтом жан¬ 
ре. Его национализм, однако, не єсть лишь политическая 
установка, зто — подлинньїй патриотизм, что и доказал пи- 
сатель всей своей последующей деятельностью. 

Прославляя в тиках тех, кого он считал борцами за неза- 
висимость, Такин Кодо Хмайн прибегает к историческим па- 
раллелям, именам и образам, воссоздающим широкий кон¬ 
текст бирманской культурной традиции и хорошо знакомьім 
народу. Многочисленньїе парафразьі, високий стиль, извест- 
ннй читателю по старобирманской литературе, обилие рели- 
гиозной терминологии, пализмьі, присущие первьім частям 
«Тики о силе», сознательно сменяюїся бьітовьім разговорним 
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язьїком, когда писатель переходит к рассказу о непосредст- 
венньїх впечатлениях жизни в деревне. 

Чтобьі почувствовать атот аспект в возрожденной тике, по¬ 
нять ее астетический мир, коснемся той части «Тики о силе», 
в которой писатель обращается к изображению жизни и бьі- 
та современного ему крестьянства. Часть ата представляет 
собою небольшую стихотворную новеллу. Ее герой рассказьі- 
вает об одном из важнейших собьітий жизни крестьянина — 
дне свадьбьі. Радостньїй и счастливьій, с гордостью говорит 
он о том, как много у него родственников, о том, что дом 
его в атот день бьіл полон гостей, что сулило богатьіе по- 
дарки — залог благополучного начала семейной жизни. С ис- 
тинно крестьянской основательностью перечисляет герой по- 
лученньїе подарки, среди которьіх єсть и недвижимость — 
два поля. В один ряд с недвижимостью попадают и пара 
буйволов, сетка от москитов, полотенце, что само по себе 
уже настораживает читателя. Тепльїм юмором Такин Кодо 
Хмайн оттеняет наивньїе излияния крестьянина, его желание 
прихвастнуть, его самодовольство разбогатевшего в один 
день бедняка: герой уже назьівает сєбя «богатьім и извест- 
ньім человеком». 

Но как истинньїй буддист автор знает: любое счастье не- 
долговечно. И вскоре читателю открьівается оборотная сто¬ 
рона счастливого торжества: свадьба справлена на деньги, 
взятьіе в долг у местной ростовщицьі. Долг необходимо вер¬ 
нуть в срочном порядке, так как ростовщица уже осведом- 
лена о полученньїх подарках. С дарованньїх полей для упла- 
тьі долга можно собрать лишь восемь корзин риса, что аб¬ 
солютно недостаточно. Бедньїй «богач» вьінужден идти в го¬ 
род на заработки. Он лишается единственной радости — бьіть 
со своей семьей, тоскует в разлуке, страдает, думая о ее нуж- 
де. Однако и зто не единственное печальное следствие сча- 
стливой свадьбьі: на железнодорожной станции украденьї 
его вещи. 

Крестьянин не протестует, но он не может понять, за ка- 
кие грехи наказьівает его судьба: «Я никогда не совершал 
дурних поступков, никогда не поддерживал участников пе- 
тушиньїх боев; я хотел бить хорошим человеком, но судьба 
моя очень печальна: ростовщица требует деньги»,— с го- 
речью говорит он 9 . Чтобьі отдать долг, крестьянин вьінуж- 
ден продать самое ценное, что у него єсть: пару буйволов и 
одно из двух полей. Рухнуло бедное благополучне. 

Зта часть «Тики о силе» чрезвичайно важна прежде все- 
го в отношении зстетических воззрений автора. Во вступле- 
нии Такин Кодо Хмайн дает теоретический зкскурс в исто- 
рию, чтобьі увязать «день сегодняшний и день вчерашний>», 
используя буддийские дидактические приемьі и специальньїй 
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язьїк. Рассматриваемая новелла представляет собой, вьіра- 
жаясь язьїком буддийской логической науки, сапакшу, т. е. 
однородньїй пример, призванньїй прояснить причинное осно- 
вание предлагаемого рассуждения. Согласно догматической 
основе буддизма — первой благородной истине «все єсть стра- 
дание»,— счастье не может длиться долго, так как счастли- 
вое собьітие вплетено в диалектическую взаимосвязь круто* 
ворота бьітия. Таким образом, счастье ке противостоит стра- 
данию, а вьіступает лишь условием принципиальной неудов- 
летворительности человеческого существования. 

Наивньїй крестьянин, герой стихотворной новелльї, забьі- 
вает «истину страдания», полагая богатую свадьбу и гцед- 
рьіе подарки прологом счастья целой жизни. Но причинно- 
следственная связь, замаскированная в сознании крестьянина 
радостной аффектацией, неумолимо обнаруживает себя, 
персонифицируясь в образе ростовщицьі. Да, крестьянин не 
совершал дурньїх поступков и старался соблюдать требова- 
ния праведной жизни, но закон всеобщей причинно-следст- 
венной связи, т. е. закон кармьі, гораздо шире, нежели спо- 
собен зто охватить крестьянский разум, затуманенньїй зго- 
центрическими змоциями. 

Таким образом, автор «Тики о силе» помещает происхо- 
дящее во вневременной срез буддийской догматики. Одно- 
временно с зтим Такин Кодо Хмайн стремится обьяснить 
происходящий в деревне процесе обезземеливания крестьян, 
характерний для конца XIX — начала XX вв. Нарисованньїй 
с откровенной неприязнью образ жадной ростовщицн-бир- 
манки показьівает, как под влиянием капиталистических от- 
ношений (которьіе являлись, по мнению автора, результатом 
прихода англичан) происходил процесе расслоения деревни. 
Традиционалист типа У Ла, автора «Властителя Золотой 
страньї», непременно усмотрел бьі причину обезземеливания 
в личностно-психологических характеристиках ростовщицьі, 
поскольку буддийская социальная теория помещает причину 
общественного зла в контекст индивидуальной духовной жиз¬ 
ни. Иначе вьіглядит традиционалистское мьішлеиие Такин 
Кодо Хмайна: его новий для буддийского мировосприятия ис- 
торизм указнвает на английское господство как на катализа- 
тор дурньїх индивидуальннх проявлений. Колониальное гос¬ 
подство внетупает в «Тике о силе» как род варварства, про- 
тивостоящего буддийской цивилизованности, ориентирован- 
ности на духовнне ценности. 

Такин Кодо Хмайн — первьій ереди деятелей бирманской 
литературн, кто, будучи строгим и бескомпромиссннм тради- 
ционалистом, рассматривал колонизацию Бирмьі англичана- 
ми именно как процесе культурного противостояния буддиз¬ 
ма и христианства. Если для литераторов кхисан буддий- 
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ская зсхатологическая концепция играет роль подтекста, 
обт>единяющего в момент восприятия художественного про- 
изведения его автора и читателя, то для Такин Кодо Хмайна 
существование такого общего подтекста кажется весьма про¬ 
блематичним. Автор «Тики о силе» отчетливо понимал, что 
в умах его соотечественников буддизм не является более 
единственной культурной системой отсчета, что культура, 
принесенная англичанами, єсть идеологическая данность, ско- 
торой надо считаться, но против которой необходимо бо¬ 
роться. 

Решение зтой проблеми Такин Кодо Хмайн и обретал, 
восстанавливая контекст буддийской религиозно-философ- 
ской и бирманской культурной традиций. Только в зтом кон¬ 
тексте, по мисли писателя, и должна писаться история со- 
временности. 

Однако в зтом воинствующем традиционализме Такин 
Кодо Хмайна можно обнаружить весьма плодотворное внут- 
реннее противоречие. С одной сторони, он всемерно стремит- 
ся не только утверждать буддийские ценности, но и рестав- 
рировать бирманскую средневековую культурную традицию 
применительно к задаче об'ьяснения текущей истории. В то 
же самое время он не признает за британскими колонизато- 
рами такого статуса, которий позволил би ему вписать анг- 
лийское господство в буддийскую зсхатологическую схему. 
Ведь если английский колониализм єсть лишь знаменне «по- 
следних времен», то нет смьісла противостоять ему, остается 
лишь надеяться на обретение более благоприятного нового 
рождения. Подобннй подход не устраивает Такин Кодо Хмай¬ 
на, ибо подход зтот не учитнвает факта существования ино- 
го — небуддийского — культурного континуума, в пределах 
которого британский зкспансионизм обладает своим собствен- 
ннм, не поддающимся символической перекодировке значе- 
нием 10 . 

Таким образом, Такин Кодо Хмайн, утверждая буддизм, 
одновременно его и ограничивал рамками того мира, где 
буддизм укоренился и образовал национальнне культурно- 
идеологические традиции. Буддизм в его мировоззрении пе- 
рестает бить вселенской системой отсчета для интерпретации 
культурних явлений. В зтом пункте новаторство в преобра- 
зовании традиционннх ценностей в соответствии с требовани- 
ями времени достигает в творчестве Такин Кодо Хмайна 
своей вьісшей точки. 

Он, оставаясь традиционалистом, сумел, по существу, ра- 
зомкнуть тот круг культурних представлений, внутри кото¬ 
рого вращались идеи бирманской интеллектуальной злити. 
После знакомства с тиками Такин Кодо Хмайна уже нельзя 
било по-прежнему питаться об'ьяснять явлення христиан- 



ской культури через посредство буддийских концепции и 
наоборот 11 . В атом Такин Кодо Хмайн, вьіходец из бирман- 
ской провинции, далеко опередил своих европейски образо- 
ванних коллег-литераторов, входивших в группу кхисан. 

* * * 


Ответим теперь на вопрос, что же представляет собой зс- 
тетический мир в единственном романе, написанном Такин 
Кодо Хмайном, и почему все-таки после завершення романа 
автор опять возвращается к работе в жанре тики. 

На титульном листе издания «Хмадобоуна» («Хматопоу- 
на») стояло имя «Мистер Маун Хмайн», один из псевдони- 
мов Такин Кодо Хмайна (его настоящее имя У Лун). Подза- 
головок на английском язьіке пояснял: «Появление мистера 
Маун Хмайна. Автобиография». 

Роман «Хмадобоун» бьіл явлением своеобразньгм. С одной 
сторони, он развивал новий жанр, первьій образец которого, 
роман Дж. Хла Джо, явился на бирманской почве лишь за 
двенадцать лет до «Хмадобоуна». С другой сторони, Такин 
Кодо Хмайн стремился создать самобнтное произведение, 
чуждающееся связей с европейским романом. Положив в ос¬ 
нову сюжета «Хмадобоуна» бнтовую коллизию, и притом 
сугубо национальную, возможную только в бирманской дей- 
ствительности, он написал произведение, отличающееся от 
предшествовавшей новой беллетристики. Уже самим загла- 
вием, равноценннм в его трактовке понятию «жизнеописа- 
ние», автор «Хмадобоуна» хотел подчеркнуть оригинальность 
своего детища. 

В центр произведения намеренно поставлена бнтовая кол- 
лизия, стирающая грань между «високими» и «низкими» 
персонажами. Особенность романа — большое количество 
стихов. Причем обьем стихотворного материала оказался 
достаточннм, чтобьі позднее стихи в етиле «лейчхоу» били 
изданьї отдельньш сборником. 

Как и автори многих романов первих десятилетий XX в., 
Такин Кодо Хмайн ставил перед собой задачу просвещения 
читательской аудитории. В романе — и в зтом он очень бли- 
зок «Тике о силе» — много бесед по истории, литературе, 
рассуждений о хрониках и о творчестве писателей прошлого. 
Такин Кодо Хмайн обнаруживает весьма разностороннюю 
начитанность, виявляет себя знатоком родного язика и язика 
пали, истории и литературн. Особенно он любил, как изве- 
стно, творчество Шин Маха Раттхатарн и Мьявади У Са, 
цитати из произведений которьіх ой ввел в текст романа. Но 
явное предпочтение Такин Кодо Хмайн отдавал драматургу 
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У Пон Ня. «Хмадобоун» еще теснее связан с национальной 
драмой, чем первьіе бирманские романи. Автор включает 
в книгу чрезвьічайно характерньїе для драми песни, игру 
слов, фольклорнне истолкования вещих снов и отдельнне об¬ 
рази, уже известнне читателю по сцене, охотно употребляет 
сочетание обнчного диалога с диалогом сценическим. Кроме 
того, каждая глава «Хмадобоуна» заканчивается ремаркой, 
свойственной драме: «На зтом сцена заканчивается». Однако 
столь нарочитая деталь, зтот специальннй прием компоновки 
художественного материала не ограничивает сходство «Хма¬ 
добоуна» с драматическим произведением. Открнвается ро¬ 
ман прологовой песней, что соответствует мангала-шлоке, 
принятой в раннесредневековой индийской литературе и за- 
крепившейся в бирманских драматических произведениях 
в форме прологового обращения, прославляющего духовних 
покровителей. 

В древней и раннесредневековой индийской традиции всту- 
пительная часть — мангала — имела не только чисто архи- 
тектоническое значение, но предполагала прославление как 
акт духовного делания, способствовавший обретению под- 
держки и покровительства со сторони об^екта прославле¬ 
ння 12 . Во вступлении указнвались обьічно цели и задачи 
сочинения, а также метод, которьш зти цели будут достиг¬ 
нути. Весь зтот традиционннй набор ми обнаруживаем и во 
вступлении к «Хмадобоуну», где Такин Кодо Хмайн обра- 
щается к имени великого Калидасн, умевшего — и зто самое 
главное для автора — необнкновенно позтично описьівать 
женскую красоту. Затем рассказнвает о себе и внражает 
намерение написать автобиографию. 

Роман разделен на восемь глав, приблизительно равньїх 
по обт>ему. Каждая из них имеет название, раскрнвающее 
содержание, например: «О том, как ссорились супруга чи¬ 
новника Кхин Оун и старец У Джо Двей» (глава 2); «О том, 
как миряне У Чжа Ньюн, Маун По, Маун Маун Ива при¬ 
шли в дом к старцу и беседовали» (глава 3); «О том, как 
встретились супруга чиновника Кхин Оун и Коу По из 
Алоуна» (глава 6). Каждая глава заканчивается авторским 
виводом, кратко формулирующим то, о чем в ней говори¬ 
лось: «Такова 5 глава. Некоторне женщиньї бросают старих 
мужей, ищут нових. Как им верить? Если старик берет мо¬ 
лоденькую — ничего хорошего из зтого союза не вьійдет» 13 . 
Композиционно глави довольно однообразнн. Герой перехо- 
дят из дома в дом, и каждьій дом является как би ареной, 
где персонажи романа полемизируют друг с другом по раз- 
ньш вопросам истории, философии, религии. 

После позтического вступления непосредственно открьіва- 
ется текст первой глави. Центральний персонаж романа Коу 
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По (зтому образу приданьї отдельньїе чертьі самого ав¬ 
тора)— вдовец, приехавший из деревин. В городе ему мно- 
гое не нравится, многого он не понимает. Неоднократно Та¬ 
кий Кодо Хмайн подчеркивает простодушне своего героя, 
которое вьізьівает ульїбку читателя и городских друзей Коу 
По. «Он — простак»,— говорит героиня, женщина, испорчен- 
ная столичной жизнью, и с грустью добавляет, что, пожалуй, 
правьі горожане, утверждающие: «если человек прост, то и 
глуп» 14 . 

Однако Коу По вовсе не глуп. Такин Кодо Хмайн неод¬ 
нократно противопоставляет его новьім друзьям, и далеко не 
всегда сравнение бьівает в их пользу. Насколько Маун Маун 
йва разбирается в истории, У Джо Двей в вопросах рели- 
гии, настолько Коу По хорошо судит о близких его крестьян- 
скому сердцу вещах, со знанием дела говоря о денах на рис, 
горох, перед в разньїх районах Бирмьі. Автор с симпатией 
относится к зтому бесхитростному и доброму человеку, ча¬ 
сто с явньїм сочувствием говорит о его промахах. 

Но вот «в душу Коу По вошла любовь», конечно, «с пер- 
вого взгляда» — иначе и не может бьіть в бирманской тра- 
диции. Подобно многим героям, молодьіе люди сидят «с чув- 
ством стьіда и боязни, не смея взглянуть друг на друга» 15 . 
Коу По вдруг обнаруживает начитанность: разговаривает 
с Кхин Оун на «вьісокие» темьі, цитирует стихи позтов 
прошлого, описьівая красоту любимой. 

Другой герой романа У Джо Двей, «схая чжи» — учитель, 
как почтительно именуют его друзья. Когда-то он бьіл арха- 
том — монахом, достигшим весьма вьісокой ступени духов¬ 
ного совершенства, и полностью освоил буддийский канон. Но 
уже в почтенном возрасте он сложил с себя обетьі и женил- 
ся на Кхин Оун, которая так молода, что годится ему во 
внучки. Отсюда все страдания У Джо Двея и его молодой 
супруги. 

Перипетии жизни и переживання У Джо Двея, однако, 
не имеют самодовлеющего значення, а служат связующим 
звеном между нарративом и дидактикой в романе. Они — по- 
стоянньїй повод к реминисценциям и цитированию из джатак 
и литературньїх произведений. У Джо Двей знает пали и 
подробнейшим образом разтьясняет, что означает тот или 
иной термин буддийской философии. Цитируя небольшие 
стихи-гатхи, включенньїе в текст джатак, У Джо Двей пере- 
водит их на современньїй язьїк. Он также об'ьясняет значе- 
ние некоторьіх строк из классических позм, пересказьівает 
джатаки, сам сочиняет лирические песни. 

Героиня «Хмадобоуна» — Кхин Оун. Она бьіла раньше 
младшей женой чиновника, позтому^при разделе наследства 
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после его смерти еи почти ничего не досталось. Победство- 
вав некоторое время, она вьішла замуж за У Джо Двея, да 
неудачно: муж стар и небогат. Она ссорится с ним, плачет, 
вздьіхает. Ее дядя У Чжа Ньюн задумьівает поправить дела 
племянницьі, разведя с мужем-стариком и познайомив с бо- 
гатьім Коу По. Повод для развода по бирманским обьічаям 
весьма уважительньїй: она молода, а детей от У Джо Двея 
не имеет. Кхин Оун уходит от мужа и в конце книги вновь 
вздьіхает и плачет, но уже от любви к молодому человеку. 
Образ Кхин Оун иллюстрирует догматическое положение 
буддизма о необходимости отказа от желаний. Желания по- 
рожденьї не внешними об'ьектами, а внутренним несовершен- 
ством, и в силу зтого их исполнение не избавляет от страда- 
ний. Старьій муж и сам автор часто сравнивают Кхин Оун 
с отрицательньїми героинями произведений У Пон Ня — сже- 
ной царевича Падумьі и с женой слона Схадданьї Субод- 
дхой. В зтих сравнениях дополнительно подчеркивается ди- 
дактическая нагруженность образа. 

Отнюдь не просто, однако, вьіявляется и отношение авто¬ 
ра к своей героине: иногда он говорит о ней с сочувствием, 
но чаще — с явньїм осуждением, всячески подчеркивая ее 
«невоспитанность»: она громко ссорится с мужем, так что 
подошедшие к дому люди сльїшат ее крики; вьіходит непри- 
чесанная к гостям в середине дня и т. п. Ради подобной жен- 
щиньї, как бьі намекает автор, бессмьісленно разрушена ре- 
лигиозная заслуга монашества У Джо Двея. 

Остальньїе персонажи «Хмадобоуна» У З, У Маун Ива, 
У Чжа Ньюн также тесно связьіваются автором с дидакти- 
ческим уровнем романа. Они ведут ученьїе беседьі на различ- 
ньіе темьі, вспоминают джатаки, цитируют позтов-классиков, 
сравнивают действующих лиц с героями буддийской агиогра- 
фической литературьі. После ссорьі супругов У 3, например, 
произносит речь о вреде гнева — базового отрицательного аф- 
фекта, которьій, наряду с пятью другими, препятствует про- 
светлению. С помощью старинньїх и новьіх назидательньїх 
текстов герой подробно раз'ьясняет зто положение буддий¬ 
ской догматики. 

В других случаях второстепенньїе фигурьі нужньї автору 
для того, чтобьі вопросом «Что зто значит?» дать возмож- 
ность более ученому герою разразиться исторической справ- 
кой или проповедью на пять-десять страниц текста. Так, 
например, в третью главу романа писатель включил рассу- 
ждения о четьірех видах снов, о карме, беседу о страдании 
с цитатой из старинной позмьі, назидательную притчу об ар- 
хате, ставшем мирянином, напрямую соотносящуюся с исто- 
рией У Джо Двея, размьішление о мужьях с цитатой из 
классиков, о пяти обязанностях мужей с соответствующей 
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ссьілкои на наставлений Буддьі, цитату из «Падумьі» о жен- 
щинах и изложения пяти обязанностей женьї. 

В таком же духе построеньї и другие главьі романа. Лю- 
бопьітно, что Такин Кодо Хмайн широко пользуется в своем 
сочинении формой, свойственной средневековьім трактатам 
и старинньїм учебникам: расположение дидактического мате- 
риала по схеме «вопрос» — «ответ» (зти слова стоят и в на- 
чале абзацев). Например, в седьмой главе «О том, как учи¬ 
тель стрздал, не мог спать и в одиночестве рассуждал, вздьі- 
хал и отвечал на вопросьі». Вначале речь идет о пережива¬ 
ннях У Джо Двея, которьій ночью тоскует об ушедшей жене 
и рассуждает сам с собой. Вдруг раздается стук, старик бе- 
жит к двери, думая, что вернулась Кхин Оун, однако, зто 
оказьівается племянник героя, явившийся к дяде, чтобьі по¬ 
лупить у него ответьі на вопросьі по школьному заданию. 
Следует беседа, на восьми страницах, как будто перенесен- 
ная из традиционного учебника: ученик задает вопросьі, а 
умудренньїй в предмете наставник отвечает. При зтом ре- 
плики отмечаются не именами персонажей, как в обьічном 
прозаическом повествовании или в сценическом диалоге, 
а словами «вопрос» — «ответ». 

Нужно подчеркнуть, что в основе сюжета «Хмадобоуна» 
лежит не любовно-авантюрная история, а бьітовая колли- 
зия, вполне обьічная для бирманской действительности. 
«Хмадобоун» представляет собой своеобразное сочетание лю- 
бовно-бьітового повествозания и дидактических рассуждений. 
Такин Кодо Хмайн широко включает в текст фольклор и 
лирику, характерний национальньїй юмор. Если во «Власти- 
теле Золотой страньї» У Ла сосредоточил бьітовой и юмори- 
стический материал преимущественно в четьірех главах, по- 
священньїх истории похождений адвоката и его приятеля, 
то Такин Кодо Хмайн распределяет юмор более или менее 
равномерно по всей книге. Он заставляет читателя смеяться 
над промахами Коу По, над беседой женщин, пришедших 
в гости к героине, над обманутими ожиданиями старца, ког- 
да вместо жени ночью является к нему племянник, и т. д. 

В романе много пословиц — примерно по три на каждой 
странице: «муж глуп — жена глупеет»; «одна жена уми- 
рает — другая остается»; «живешь легко — умирать трудно»; 
«еще не сел, а ноги уже свесил» и т. д. Такин Кодо Хмайн, 
как многие романистн тех лет, широко применяет фольклор- 
нне сравнения с духами, с чудищем билу; женщина сопо- 
ставляется то с ланью, то с тигрицей и др. В текст «Хмадо¬ 
боуна» включено свьіше четьірнадцати лирических песен — 
народних и якобьі сочиненних персонажами. 

Итак, единственний роман Такин Кодо Хмайна, по сути 
дела, продолжает те поиски, которне нашли своє отражение 
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в «Тике о силе». Представляется уместньїм вьісказать неко- 
торьіе соображения относительно жанра «Хмадобоуна». Та¬ 
кий Кодо Хмайн не определил произведение как ватху, огра- 
ничившись, о чем мьі уже упоминали, подзаголовком «авто- 
биография» (на английском язьіке). 

Необходимо заметить, что сам термин ватху (вуттху) для 
обозначения европейского жанра романа еще не бьіл обще- 
признанньїм, хотя уже активно входил в употребление. Исто- 
рия зтого термина, как известно, уходит в средневековье: 
в речи бирманских буддийских проповедников ватху (па- 
лийск. ваттху , санскр. васту) — зто сюжетний стержень на¬ 
ставлений. Чаще всего ватху представляло собой жизнеопи- 
сание Буддьі Готамьі или его учеников. В письменной форме 
поучительное жизнеописание бьіло доступно немногим, но 
оно могло служить основой (букв, «внешним обьектом») для 
проповеди или рецитации. 

Имея в виду зто первоначальное значение термина, обра- 
тимся теперь к «Хмадобоуну». Как отмечалось, основной пер¬ 
сонаж, вьіступающий на первьій план в связи с дидактиче- 
ским уровнем произведения, У Джо Двей когда-то прежде, 
как подчеркивает Такин Кодо Хмайн, бьіл архатом. Зта де¬ 
таль в плане буддийской догматики очень значима: известно, 
что ступени архатства достигли ученики Готамьі, но для мо- 
наха-современника Такин Кодо Хмайна архатство являлось 
скореє идеалом, ориентиром, нежели реально достижимой 
целью. Кроме того, из догматических текстов известно, что 
«падение» архата, умаление его духовности не могло бьіть 
абсолютньїм — деградировать архат если и мог, то лишь до 
определенного уровня. У Джо Двей с его неравньїм браком 
и вьіходом из монашества должен бьіл представляться яв- 
ной сатирой на тех, кто сохраняет знание буддизма, но 
не способен более соответствовать его вьісоким духовньїм 
стандартам. Добавим, что Такин Кодо Хмайну бьіл изве- 
стен интерес англичан к буддизму как «зкзотической ре- 
лигии». 

Такин Кодо Хмайн, судя по определению «Хмадобоуна» 
как автобиографии, апеллирует именно к зтому весьма ран- 
нему значенню термина ватху и, возможно, в пародийной 
форме стремится дать понять читателю, чему можно научить¬ 
ся из современной знглизированной беллетристики 16 . Одно- 
зременно с зтим, разворачивая дидактический аспект произ¬ 
ведения, автор «Хмадобоуна» пьітается указать ценностньїе 
ориентирьі для подлинно бирманского ватху. Нам представ¬ 
ляется, что «Хмадобоун» имел своей целью пародировать ро¬ 
ман как жанр и восстановить в правах старую концепцию 
ватху. Своим содержанием «Хмадобоун» как бьі отвечает на 
вопрос, что бьівает в реальности, когда термином, возникшим 
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в рамках однои культурнои традиции, обозначается литера- 
турньїй жанр, в зтой традиции не имевший корней. Безуслов- 
но, что Такин Кодо Хмайн очень четко рефлексировал на ге- 
нетическую автономность бирманской и европейской литера- 
турньїх традиций. 

Возрождение и преобразование жанра тики Такин Кодо 
Хмайном, однако, не повлекли за собой обращение к зтому 
жанру со стороньї других авторов. Г. П. Попов на основе 
анализа произведений Такин Кодо Хмайна в жанре тика 
пришел к вьіводу, что зто «вполне оригинальньїй националь- 
ньій жанр сложного зпического повествования, не имеющий 
прототипа в мировой литературной практике» 17 . Однако, ду- 
мается, что дело не столько в том, что тики «позволяли пи- 
сателю более оперативно, чем другие крупньїе жанрьі лите- 
ратурьі, откликаться на актуальнеє собьітия зпохи», как 
утверждает Г. П. Попов 18 . Мьі полатаєм, что, написав «Хма- 
добоун», Такин Кодо Хмайн вовсе не оказьізался перед 
вьібором: роман или тика, которьій решается в пользу 
тики. 

Тика не может, на наш взгляд, рассматриваться и как 
попьітка возродить зпос, хотя, безусловно, зпическая тради- 
ция не могла не наложить свой отпечаток на первую попьітку 
написать буддийскую историю современности. 

Итак, Такин Кодо Хмайн вьіводил в своем творчестве на 
первьій план не художественньїе, а чисто идеологические за- 
дачи. Он придерживался традиционалистского взгляда на 
жизнь не потому, что не бьіл в состоянии одолеть европейское 
образование или отличался прирожденньїм консерватизмом. 
Традиционализм не бьіл для Такин Кодо Хмайна и родом 
зстетизма, рассматривавшего современность лишь как набор 
символов, которьіе должньї бьіть отождествленьї в соответст- 
вии с буддийской догматикой. 

Традиционализм Такин Кодо Хмайна позволял писателю 
вести беседу с колонизаторами в форме идеологического и 
культурного противостояния. Он возродил и переработал для 
зтих целей тику — жанр дидактической литературьі. Коммен- 
тируя современньїе ему собьітия и вплетая их в ткань худо- 
жественного вьімьісла, Такин Кодо Хмайн стремился рестав- 
рировать контекст бирманской культурной традиции. Он при- 
влекал всю свою огромную начитанность в области пись¬ 
менного наследия средневековья, чтобьі доказать, что связь 
традиции и современности восстановлена, культурний шок 
встречи с Западом преодолен и сделан единственно возмож- 
ньій вьібор — вьібор в пользу отечественной культурні, в поль¬ 
зу буддизма, ь пользу Бирмьі. Если Такин Кодо Хмайн и 
имел тенденцию к чрезмерному пр*еувеличению значимости 
бирманской литературьі и истории, то подобное явление не 
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бьіло чем-то уникальньїм, а свидетельствовало о том, что 
в Бирме активно шел процесе складьівания национальной 
литературьі нового типа. 
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